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المجلس الھندی للعلاقات الثقافیةء دلھی‌الجدیدةۃ 









إن المجلس الھندي للعلاقات الثقافیة منظمة حرۃ تحت وزارۃ الشنون 
الخارجیة للحکكومة الھندیةء انشئت عام ۱۹۰م لإتشاء وتنمیة العلاقات الثقافیة 
والتفاهم المتبادل بین الھند والبلدان الأخری؛ وکجزء من برنامج مطبوعاتھ 
الموجھ لتحقیق ھذا الحوار الثقافی بین الھند والبلدان الآخری؛ ینشر؛ بین ما 
ینشر ء عدۃ مجلات ففی الاتکلیزیة 'صت0 د110 صداا ھا" ر'راتعاععا0).: دەناگ۸" 







وفی الفرنسیة ٭1'104 ۸۷۷۰ ۰٭+ا5وەوہآا' رفی الأسبانیة ' داكا داہا عەاءبەط 
وفی الھذ-۔ سدیتة "آفداءمعەمەعەت" کلھا تصدر أربع مرات فی السنة. 
وبدل الاشتراك السنوئ للمجلات مطبوع فی العمود المقابل والمراسلات 
المتعلعة ببدل الاشتراك ودفع الٹمن وبشئون الطباعة والنشر توجھ إلی: 


)٣(‏ :م!:::01] ۸۸۱۴ہہہہہ۲ ع5 
۹ ٤ممناھ[ہ‏ 73 21ہ ناان٥‏ ٣ہ‏ انعمناہ" صەزلصمآ 
0 










۸۵8 ۵ص853۷‎ ,1۲۹۲۸٣۲۵۰اطق‎ 5:2٥6 
٢٢ 110-نطاء(]‎ 02. 


وحعوق جمیع المقالات المنشورۃ فی شافة الھند محفوظة فلا یمکن نشرھا 
بدون الإذن والٹراء المظھرۃ فی المقالات هي للمساھمین والکتاب؛ ولا تعکس 
سیاسة العجلس بالضرورۃ. ۱ 





۵٥‏ روبیة ۱۰۰ روبیة ٠‏ روبیة 
٠‏ دولارات ٠٤‏ دولارا ٠‏ وولار 
؛ جنیھات ١٦ا‏ جنیھا ٠‏ جنبھا 















شرھا وطبعھا السید نیرنجان دیسائی المدیسر العام للمجلس الھندي 
للعلاقات الثقافیة آزاد بوان ء نیو دلھی -الھند- 


سی ۔. 110002-ل۱٥0‏ ہوا .ج-ت ٥٥٥٥٥6‏ ں۳٣‏ :نا ا7٥۸‏ ا وہا!اد؟ ۰م+1 ۵4 ١٥۵‏ !ات٥٥6‏ 
طبعت فی مطبعۂ 2240982 .3240213 : ۶۲ 002 0910۱10 سامل۸ .۸۸۰ ۵:۱۸۷ :تا ۶۸۸۱۰۷ 








رنیس التحریر: البروفسور نثار أحمد الفاروقی 
إنتاج : أمیت داس جوبتا ‏ أوم برکاش مدان 
غلاف : عمل غضنفر زیديی 


کلمة الناشر 

تمثل الھند ومصز حضارتین قدیمتین اٹرتا ااحضارۃ العالمیةہ کما تمثلان 
صداقة قدیمة أبت علی الدھر أن یفصم عراھا۔ ون قصة ھاتین الحضارتین 
هي قصة لنھرین العظیمین النیل والغنج: اللذنبن لمسا شغاف قلوب عامة 
الناس. ولذلك انه من بواعث | لسرور والغبطة للمجلس الھندي للعلاقعات 
الثقافیة ان یصدر عددا ممتازا لمجلتھ العربیة الفصلیة " ثقافة لیند' حول 
العلاقات الھندیة المصریة. 

ویبني المجلس علی أصل واحد یتمثل في أن الحدود الإقلیمیة لیست لتحول 
في طریق صداقة أُوعلاقات مستمرۃ۔ ون نقاط الاتصال بین حضارتین أو 
ثقافتین مخلفتین کثیرۃ بحیث أنھ یمکن ھدم حواجز العصبیات التي تفصل بین 
الإنسان وأخی. ویسعی المجلس عن طریق برنامج مطبوعاتھ لتحقیق ھذا 
الھدف. من السھل إنشاء رابطة الصداقة مع مصر والمصریین لن هناك أشیاء 
عدیدۃ مشترکة بین شعو ب کلا البلدین۔ حینما بدانا العمل لإصدار ھذا العدد 
الممتاز شعرنا بادی ذي بدء بأن یقصر العدد ضوءہ علی العلاقات الراھنة بین 
البلدینء ولکن الماضي والحال والمستقبل لیس مظاھر منفصلة في حیاۃ شخص 
أو أمة ما۔ فالماضي متداخل في الحال؛ والحصال جزء من المستقبلء وینعکس 
ذلك في علاقة بین البلدین بصورۃ کاملة۔ 

اي عدد ممتاز لایمکن ان یکون مکتملا قط وبخاصة إإذا کان عن علاقة 
بین حضارتین عظیمتین. لاہد أن تبقی هھناك أشیاء لم تبحث ونواحی لم 
تستکشف. وانا علی یقین بأن هذا العدد أیضا سیصاب بمٹل ھذہ النیقصة ۔ 
ولکن حاولنا أن نعطي صو رۃ مختصرۃ لرابطة ثقافیة غنیة ؛ ونامل بأان ھذا 
العدد الممتاز سیکرن حلقة في سلسلة التفکیر والبحٹ عن تعاون وتفاعل 
ھادف أکثر تجاء دعم علاقات ودیة بین کلا البلدین ۔ ومما یزید من أھمیة ھذا 
العدد ان معالي أمین عام الأمم المتحدة وجد بعض الوقت ضمن اہتماماته 
المتشعبة لیکتب مقالا لھذا العدد الممتاز وان دل ھذا علی شئ فإنما یدل علی 
المؤدۃ والمحبة التي نتبادلھا ھاتان الحضارتان۔ نیرانجان دیسائي 


کلية الک ید 

مجلة تقافة الھند' مجلة علمیة أدبیة ثقافیة جامعة ولاتزال تصدر منذ 
٤‏ سنة وھي تدخل الأن مع ھذا العدد في السنة الخامسة والأربعین من 
عمرھا۔. وأنشئت ھذہ المجلة بإیعاز من مولانا أبي الکلام آزاد الذي یعتبر 
بطلا عظیما لحرب الامتقلال؛ وعالما شھیرا للعالم الإسلامي؛ ومفکرا ومفسرا 
کبیراء وخطیبا بارعاء وسیاسیا بالغ النظرء والذي انتخب أول وزیر للمعمارف 
بعد استقلال آلھند. وان تأسیس المجلس الھندي للعلاقات الثقافیة اأیضا مدین 
لوسعة نظر ھذا العالم الجلیل۔ 

الھدف الرئیسي لإنشاء هھذہ المجلة الفصلیة العربیة أن یطلع القراء 
العرب علی تاریخ الھند الرائع وأفکارھا ولسفاتھا وادیاتھا وأنظارھا عن الحیاۃ 
والکون وعلومھا وآدابھا وفنونھا وموسیقاھا وغیرھا من الموضوعاتً بواسطة 
اللغة العربیة التّي تستعمل کلغة رسمیة في اکٹر من عشرین دولة عربیة 
إِسلامیة وتفھم وتستخدم في شکل ما في کثیر من البلدان غیرھا التي نقطنھا 
لجالیة المسلمة لاُٹھا لغة الدین والعبادة ۔ 

ولاثك أن المجلة نجحت في تحقیق ھذا الھدف النبیل فقد استفاد بھا 
لباحثون العرب کثیرا للاطلاع علی أحوال الھند۔ 

وکانت ھذہ المجلة توزع مجانا منذ فترۃ بین قراء العالم العربي 
والراغبین فی معرفة أحوال الھند بجمیع اشکالھا بواسطة سفارات هندیة في 
الدول المختلفة وأما الأن فقد عین ثمن ضئیل؛ وهو أقل قلیل بالنسبة لما تتفق 


علیھا من مبالغ ھائلة. والھدف من ذلك أن تصل المجلة إلی ایدي أولئك القراء 
الذین یریدون أن یعرفوا من خلالھا ماضي الھند وحالھا ومستقبلھا۔ 
نتتاول فی هذا العدد موضوع 'العلاقات المصریة الھندیة' بالبحث من 
النواحي المختلفةء وإٰنھا محاولة متواضعة بھذا الخصوص. وقنا في إعداد ھا 
وتقدیمھا أمام القراء رغم فلة الوقت وکثرۃ العقبات ولاندعي اننا استوعبنا 
جمیع نواحي العلاقات المصریة الھندیة فی ھذا العدد فاٹھا عریقة فی القدم 
وواسعة مننوعة ولایمکن لنا إلا أُن نسلط الأضواء علی بعض جوانبھا ونرجو 
من علماء العرب خاصة فی أن یولوا عنایتھم بھذا العدد وینفعونا بإرسال 
انطباعاتھم وملاحظاتھم إلینا حول البحوث والدراسات المطبوعة فیھاء حتی 
یمکن لنا نشرھا في عمود مستقل باسم 'حوار مع القراء' ونحاول أن تحتوي 
اللأعداد القادمة ل۔ثقافة آلھند' علی بحوث علمیة ممتعة حول موضوع خاص؛ 
ونلتمس من الباحثین والعلماء أن یزودوا هذہ المجلة ببحوثھم العلمیة القیمة 
بخاصة البحوث التي تتعلق بحضارۃ آلھند وعلاقاتھا مع البلدان العربیة۔ 
ولائنصف إذا لم نشکر المدیر العا م للمجلس الھندي للعلاقات الثقافیة 
السید/ نیرنجان دیسائی والآخرین من أعضاء المجلس وھما السید/ امیت داس 
جوبتا والسید/ اوم براکاش مادانء فانھم أبدوا رغباتھم الشخصیة في سبیل 
تزیین وطباعة ھذہ المجلة وبذلوا قصاری جھودھم في إخراجھا باحسن شکل 
ممکن ء فان کل ما یوجد فيه من حسن ظاهري فھو یرجع إلی مساعدة ھزلاء 
الرفقاء وذلك ما یستحق التقدیر والاستحسان. 
نثار احمد الفاروقي 
رئیس التحریر 












فی عام ٦ء‏ عقد مؤتمر العلاقات الأسیویة 
التاریخی فی نیودلھی۔ و اعتزم المزتمر علی ببشاء 
و التبادل الثقافی بین الیند ودول آسیا الأخری' 
نبع ول مشسروع للمجلس الھندي للعلاقات 
لثقافیة من ھذا الشرار الذی اتخذہ مؤتمر العلاقات 
الأسیویة. غیر لن زعماء الھند؛ والباندت جواھر لال 
نھرو و مولاثا ابوالکلام آزاد بوجهھ خاص؛ شعروا 
بن لا یقصر المجلس نشاطاتھ علی الدول الأسیریة 
فحسب, بل أرادوا أن یکون من واجبھا ایضا ایجاد 
علاقات ثافیة أکثر قربا بین الھند وساتر دول العالم؛ 
فتلسسں المجلس الھددي العلاقات القافیة وتم 
افقتاحه بصورۃ رسمیة فی ابرییل (نیسان) عام 
۰.ء واھدلفه کما یلی: 
٭ المشارکة فی وضع و تتفیذ السیلسات والبرامج 
الخاصة بالعلاقات الثقافیة الخارجیة للھند. 
٭ یجاد و تعزیز علاقات ثقافیة و تفاھم مشترك بین 
الھند و الدول الآخری. 
٭ تمزیز التبادل الثقافی مع الشعوب والدول الأخری٠‏ 
٭ ایجاد و تطویر علاقات مع منظمات وطنیة ودولیة 
فی مجال الثقافة. 
٭ اتخلذ خطوات أخری من شاتھا تحقیق ھذہ 
الأاهدلف۔ 
و بمناسبة افتتاح المجلس شتد الباندت جواھر لال 
نھرو في خطابه علی ضرورۃ التبادل التقافي کاداۃ 
للتناہم الدولي. 



























کلمة الناشر 
کلمة التحربر 


نظرات حول الموضوع 


۱ 


د/ تارا تشاران رستوجی 
دش شر ۰ 


الأستاذ/ عبد المجید الندوي 


محتویات 


نرنجان دیسائيی 
د/ نثار أحمد الفاروقيی 


العلاقات الھندیة المصریة ۱ 
الصلات الثقافیة بین آلھند ومصر ۷ 
حوار مع الأستاذ نجیب محفوظ ۹ 
الدین والسیاسة ۲٢‏ 
(محاصرۃ مولانا أبی الکلام آزاد التذکاریة ۱۹۹۳) 
ذکریات رحلة مصر لصاحب السمو 

حامد علی خان أمیر رامفور ٣‏ 


تاثیر اللغة العربیة فی اللغات الھندیة ۰ ۹۷ 
تأثیر اللغة العربیة فی اللغة الأردیة۔۔. - ۷۳ 
فی اللغة العربیة ۸۷ 
نماذج من تاثیر اللغة الھندیة فی 

اللغة العربیة )ۂ۳"َ۱" 


د/ شؤەہىالان الیوجا والصحة النفسیة ۴ں 


تعلیم اللغة العربیة فی الھند 


د/ مقتدی حسن محمد یسین الأزھری تدریس الأدب العربي فی المدارس 


الإسلامیة بالھند ۷" 
الاذب والشعر الھندي 
عزۃ کرارۃ تاملات حول شعر امتیاز دارکار ۷۷ 
د/ یعقوب الشارونی حول کتب الاطفال الھندیة ۹۰۶۷ 


د/ محمد اسلم الإاصلاحي الھند وأاعلام الھند فی نظر 


شعراء مصر الجدد م۹۰ 
الأقلام تصورالأحلام 
عبد المنعم خلیل اىراھیم العلاقة بین الأغنیة السینمائیة فی کل من 
مصر والھند ۲۱۷ 


اب 


روایة ل۔ امیتاب جوش بیریتی سینج ۲'۳ 


العلاقات الھندیة المصریة 


السید بطرس بطرس غالی*٭ 


(امین عام هیئة الأمم المتحدة) 


مقدمة 

ترددت کثیرا في کتابة ھذہ الرسالة وذلك نظرا لصفتی الحالیة کأمین عام للامم 
المتحدة حیث لا یحق لی التحدث باسم مصر ولکن حیث أن طلب المدیر العام 
للمجلس الھندي للعلاقات الثقافية- المساھمة في ھذا العدد من مجلة لت قافة 
الیند' والمکرس للعلاقات الھندیة المصریة - موجھ اليٗ ہبصفتي الشخصیة 
وباعتباري أستاذ جامعة سابق ومسئولا عن السیاسة الخارجیة المصریة علی 
مدی أربعة عشر عاما وحیث أنئی کنت قد وعدت بھذہ المساهمة قبل انتخابی 


٭ رسالة من الدکتور بطرس بطرس غالي الذی شغل سصب استلذ ثم رئیس قسم 
العلوم السیاسیة بکلیة الاقتصاد والعلوم السیاسیة بجامعة القاھرۃ حتی عام ۱۹۷۷ شغل بعدھا 
منصب وزیر الدولة للشئون الخارجیة ثم نائب الورراء للعلاقات الخارجیة في جمهوریة ‏ 
مصر العربیة حتی دیسمبر عام ١۱ء‏ 


ثقافة الھند 


أمینا عاما للأمم المتحدۃ فقد رأیت إمکائیة إعداد ھذہ الرسالة۔ 

ولعلی ابدا بان اأوضح ان الروابط بین مصر- البلد الذی أنتمي إليه - 
وبین آلھند روابط ضاربة فی أعماق التاریخ وھی الروابط التی تجمع بین 
بلدین عریقین وشعبین لکل منھما حضارۃ شامخة وثقافة ثاقبة وحاضر مؤثر. 
وعلی المستوی الإنساني فإنھ یربطنی شخصیا بالھند علاقة وطیدةۃ أثرتہا 
وعمفتھا زیاراتی المتعددة سواء الأکادیمیة أو الرسمیة والسیاسیة بالإضافة لی 
رصید کبیر من الصداقات التي أعتز بھا۔ 


الروابط التاریخیة بین الھند ومصر 

ان المؤرخین لتاریخ العلاقات الھندیة المصریة لیبرزون بشکل خاص 
تاریخ التبادل السیاسي والتجاري بین مصر والھند وکتب التاریخ التي تتعرض 
لعلاقة الدولتین معضھما ببعض لتؤکد أنهھ عند ما تولی الملك اشوك حکم الھند 
منذ ما یزید علی ٠٣‏ قبل المیلاد ‏ قرر إخطار کبار حکام العالم - في ذلك 
الوقت - بوجھة نظرہ من حیث التعامل مع الھند علی أساس أنھا دولة کبری 
یجب احترامھا وتاسیس العلاقات معھا علی مبادیء المساواۃ والصداقة ومن 
اجل دلك أوفد سفراءہ إلی مصر والصین وبلاد فارس۔ 

وکنلك ازدھرت الاتصالات والعلاقات التجاریة بین مصر والھند في فترۃ 
حکم المغول لشمال الھند. أما في العصر الحدیث فلعل الاتصالات والمراسلات 
المستمرۃ بین الز عیمین غاندي وسعد زغلول تمثٹل أکبر دلیل علی التعاون 
والتنسیق ىین حرکات التحرر الوطنیة في کل من البلدین. وما زالت صورة 
الاستقبال الحافل الذی أعدتھ مدینة بورسعید للزعیم غاندی واستقبال مصطفي 
النحاس لە وسط المشاعر الفیاضة لأمواج من البشر جاعت لتحیة الزعیم 
العظیم علی رض مصرء ماظة في أذھان اجیال مثتالیة من ابناء الشعب 

المصري ینلھا التاریخ من جیل إلی جیل تقدیرا وإکبارا وحبا۔ 


وعندما أذکر غاندي وسعد زغلول ومصطفی النحاس فإنني لابد وأن 
أشیر لی عامل ھام ومؤثر في دعم علاقات التّخي والتعاون بین مصر والھند 
في العصر الحدیث. فلقد تزا منت أھداف ومباديء الحرکة الوطنیية فی مصر 
في عھد اآلزعیمین الوطنیین سعد زغلول ومصطفى النحاس مے أمداف 
ومبادیء حزب الکونجرس في الھند خاصة فیما بتعلق بالحصول علی 
الاستقلال والتخلص من الاستعمار البریطاني من جھة ومن حیث الاهتمام 
والترکیز علی الوحدۃ الوطنیة بین مخلف طوائف کل من الشعب المصري 
والشعب الھندي من جھة أخری وذلك بھدف احتواء والقضاء علی أية إٹارۃ 


مصر والھند وحرکة عدم الإنحیاز 
ین الرابطة الوطیدة التي نسجت خیوطھا علاقة غاندي بسعد زغلول 
ومصطفي النحاس تجددت وازدھرت بلاشك عند ما نشأت صداقة شخصیة 
قویة بین الزعیمین جمال عبدالناصر وجواھهر لال نھرو شہد میلادھا مؤتمر 
باندونج الذی انعقد باندونیسیا في ابریل عام ۱۹۰۰ء فکانت ھذہ العلاقة بین 
ھذین الزعیمین العملاقین الشرارۃ الأولی لاتطلاق حرکات التحرر الوطنیة فی 
أفریقیا وآسیا وأمریکا اللاتینیة وھو ما عرف لاحقا بالعالم الٹالث. ومن ھنا 
کانت علاقات التفاھم الکامل والتعاون الوثیق بین مصر والھند والتوافق الکامل 
في الرؤیة السیاسیة لزعماء البلدین بمثابة حجر الأساس في بناء وقیام حرکة 
عدم الإنحیاز التي لاتزال تمارس دورا ھاما وحیویا في إطار مباديء سیاسیة 
واقتصادیة واجتماعیة کان لھا ولا یزال دور بارز في مسار العلاقات الدولیة 
المعاصرة. 
إننی لا زلت أذکر کلمات جمال عبدالناصر تابینا لصدیقه نھرو وأقتبسں: 
مد کان نھرو الشعلة التي تضییء الطریق لیس للھند فحسب بل 
للقارۃ الأسیویة ولاإنسانیة جمعاء" 


۳ 


ئا قون۔ 


ومازال الشعب المصري وسیظل یذکر للھند ولزعیمھا نھرو موقفھما 
التاریخی آلمؤید للحق والسیادۃ الوطنیة إیان العدوان الثٹلاٹی علی مصر عام 
۸٦‏ 

والواقع ان أي مؤرخ لتاریخ آلھند المعاصر لا یمکنه التعرض لحیاة 
الزعیم نھرو دون التعرض لعلاقتھ بمصر وبزعماٹھا۔ کما أن العلاقة الخاصة 
والمجوریة التي قامت بین البلدین وکانت بمثابة القوۃ الدافعة لدول العالم الشالٹ 
بأعملھا تبقی رکیزۃ أساسیة في أي دراسة لتاریخ البلدین المعاصر بل لتاریخ 
حرکات التحرر الوطنیة والاستقلال في ھذا العالم. 

ان المکانة الخاصة التّی یحظھا کل من غاندي ونھرو في قلوب 
المصریین وعقولھم لیست محض الصدفة ولکنھا نتیجة إیمان وإعجاب مثقعمي 
مصر ومفکریھا بزعامة کل من ھذین العملاقین ۔ وأنا شخصیا قد دفعني ھذا 
الڑاعجاب إلی مزید من البحث والتتقیب حول شخصیة الرعیم نھرو وأفکارہ 
ورؤہتھ السیاسیة والفکریة والثقافیة وأذکر أنني سطرت من الکلمات ما یعبر 
عن تحلیلي للصفات الفریدة في شخصیة نھرو وجاء ذلك في مقال بعنوان 
نھرو: رجل الأفکار والعمل' تضمنھ کتاب تم إٰصدارہ تحلیدا للذکری المائة 
لمیلاد الزعیم العظیم. 

اود ان أضیف إلی ما سبق أن تلك الروابط الخاصة التي تربط بین مصر 
والھند لم تکن ممثلة فقط فی علاقة زعماء قادوا حرکات التحرر الوطنیة في 
العالم الىامي ومھدوا للشعوب طریق الاستقلال والسیادۃ الوطنیة وإنما ھي 
روابط تجد جذورھا في أعماق الشعبین المصري والھندي فنجد مثلا أن الأفلام 
والموسیقی والفن الھندي یتمتع بشعبیة جارفة في مصر نکاد نتافس مثٹیلتھا 
المحلیة وکذلك یلقی الەن المصری علی اختلافه إعجاب وتقدیر خاص لدی 
الشعب الھندي وھو ما یعکس التقارب العکري والتعاطف والتفاھم بین الشعبین 
مر یؤین. 


مصر والھند في عالم الیوم : 

إذا کانت کل من مصر والھند قد لعبت دورا أساسیا إپان فترۃ السقرنات 
وکانتا معا حجر الأساس الذي قامت عليه حركة عدم الإنحیاز والتی تەال حقی 
یومنا المحفل الذی یضم قوی العالم الثالث والدول النامیة علی اختلئف درجات 
ھذا النمو سواء في افریقیا أو آسیا أو أمریکا اللاتینیة أو أورباء فإِن الدولتسن لا 
یزال دورھما أساسي ومؤثٹر في کثیر من المحافل الدولیة. فلکل من اعد 
ومصر إمکانات ھائلة سواء کانت بشریة أو اقتصادیة أو اجتماعبۃة آر ڈالیة 
تمکنھما من القیام بمٹل ھذا الدور الفعال في الظروف الدولیة المتخورۃ لتي ہمر 
بھا عالمنا الیوم. فبالإاضافة ہی حرکة عدم الانحیاز ھناك دور الدولقین البارز 
علی المستوی الاقتصادي والتنموي من خلال مجموعة الہ ۷۷ وکتلاف ناف 
المساهھمة المتمیزۃ لکل منھما من خلال مجموعة ال ٠١‏ الاققصادیة والتی 
کانت مصر والھند من أعضاتھا المؤسسین . وعلی المستوی الدولي والمتعدد 
الأاطراف ھناك دور خاص لکل من البلدین في إطار انشطة الأمم المتحدۃ فلکل 
منھما تاریخ طویل في عملیات حفظ السلام ودعم انشطة التنمیة الالصادیة 
والاجتماعیة والعمل علی الحفاظ علی مصالح الدول النامیة والحرص می 
متابعة قضایاھا وتأمین مکاسبھا وتحقیق أھدافھا۔ 


وخلاصة القول فإن العلاقة آلھندیة المصریة هي علاقة لھا خصوصوتھا 
التاریخیة والعصریة معا. ومما لا شثك فيه ان إزدھار ھذہ العلاقة ونماٹھا لھو 
مکسب حقیقی لیس فقط للشعبین ولکن لکافة الشعوب والبلدان النامیة ء فقنوۃ 
البلدین قوۃ للعالم الثالث وتقدم البلدین تقدم للعالم الثالث. ھکذا کانت علاقة الھند 
ومصر قدیما وحدیٹا وھکذا یجب أن تبقی۔ 


مجلات المجلس 




















عرساتت 


ما وراء حدود الھند: 

یتمیز المجاس اٹھندی للعلاقات الثقافیة بأٰنھ منشأۃ وحیدۃ فی الھند تصدر ست مجلات فصلیة 
فی اللغات الھندیة و الأجنبیة: 

افحاءدممدوہ0 فی المَۂة الھندیة و مەمتء11 صەااما ر ر۶7٥سدہ)‏ و اھ فی اإتجلیزیىف 
وھااما ھا 1 ٥ء‏ ام۲ فی الاسبانیة و ٤4ھا'!‏ ۸۷۰۰ ٥۷۷٠ہء٤ء‏ فی الفرنسیة و مجاة فَافة الھند'" 
باللغة العربیة. و تھدف ھذہ المجلات کلھا آلی لن تستطلع ماوراء حدود الھند و تصل الی جمیع 
الناس فی مختلف لرجاء العالم الذین یشارکون الاهتمام بھذہ الفسیفساء الفذٰۃ التی نسمیھا ھنداء 
حیث اندمجت لغات وطقوس وممارسات و ثقافات مختلفة و متتوعة فیما بینھا ہمٹل هذا الائسجام, 

خعلوۃ أولی نحو الأمام: 

بتبنی المجلس الھندی العلاقات الثتقافیة مشروعات طموحة للمجلات؛ و قد تم تدشین أعداد 
ممتازۃ حول مواضیع مختلفة۔ و کخطوۃ أولی آلی الأمام أصدر المجلس فی ٢‏ اکتربر عام 
۳م عددا ممثازا لمجلة )(008:٦671/‏ ۸118 حول 'جنوب افریقیا ما بعد الأبارتایید'. وأمدی 
ھذا العدد الممتاز الی أرواح مثات وآلاف من مولطني جذوب افریقیاء من جمیع الفصربات 
والأعراقء الذین ضحوا بکل ما کانوا یملکونھ: من أنەس و نفائس: لتصبح ھذہ النظلة فی تاریخ 
هذہ الدولة ممکنة: کما لن عددا ممتازا للمجلة حول "رن إفریقیا' فی مرحلۂ الإعداد۔ 

و کذلك أاصدر المجلس عددا ممتازا لمجاة لع1ء٥ھ80ع68‏ الھندیة تحمل فی طیاتھا لأرل 
مرۃ عددا کبیرا من هٍھامات الباحثین غیر الھنود بر المالم کلھ. و أصدر ھذا العدد الممتاز 
حول الشعر الھندي بمناسبة المؤتمر الھندی الرابع الذی عقد فی موریشیوس فی ٢‏ دیسمبر عام 
۳ھ 

نظرۃ مستقبلیة: 

بعتزم المجلس علی إصدار عدد ممتاز مشارکة فی فخر البلاد فی احتفال ذکری ال ۲٢‏ 
السئویة لمیلاد المھاتما غاندی؛ صرح السلام وعدم التسامح الذی قال عنه ٥:ہالھ‏ 
1010ا لن الأجیال القادمة قلما تؤمن بان شخصا مثظه کان فی زمن من اللأزمان یمشی فی 
احم ر دم علی وجھ هذہ ال'أرض* 

کما سیصدر المجلس عددا ممتازا لمجلة 1081208058] 10018٥0‏ حول الدراسات الھندیة پساط 
اضواء علی حضارۃ الھند العظیسة وعلی احتمالاك التتمیة فی یامنا ھذہہ جامعا بین القدیم 
والحدیث. و کنلك ھناك مشروعات لإصدار أعداد ممتارۃ للمجلة حول العلاقات الندیة الصینية 
والأئب السنسکریتی و السینما الھندی و المرأ فی الرویة الھندیة و انب الاًطفال و غیرھا۔ 

و ھا ھوذا العدد الممتاز لمجلة 'قافة الھندٴ العربیة الصادرۃ من المجلس الھندی العلاقات 
الثقافیة حول العلاقات بین الھند و مصر فی لیدیکم. 
















الصلات الثقافیة بین الھند ومصر 


أم. سی. جوشی 


عبر کاتب معاصر من الکتاب الغربیین )١(‏ عن رأی بمعنی أن 
المصریین فی العصور القدیمة عاشوا بمعزل عن بقیة العالم بسبب موقع مصر 
الجغرافي ۔۔ وأضاف: الأساطیر والرموز والتصورات الاجتماعیة التی تبناھا 
البابلیون والسوریون (5۷[81۸18) والیھودہ تناقلت من شعب لآخر 
فاصبحت جزء التراث الغربي؛ ونلك بخلاف المصریین الذین لم تنتقل عنھم 
لا رموزھم ولا أساطیرهم آلی شعوب أخری؛ مما جطھا تبدو غریبة تماما. 

الملاحظة آنفة الذکر لا تبدو صائبة من جمیع الأوجه وناك لأن 
الاساطیر والتصورات والاشکال الفنیة القدیمة بالفعل خرجت من منشأھا فی 
مصرءوانتشرت خارج حدودھا الجغرافیة ولو فی نطاق محدود.. والھند ھی 


ثقافة الھند 


الآخری تلقت نصیبھا من تلك الاساطیر والاشکال المصریة القدیمة رغم أن 
الآثار الھندیة لا تنطوی علی عناصر ذات صلة بثقافة مصر.. لعل الفن 
والدیانة فی الھند القدیمة لم یتضمنا ملامح التقالید المصریة علی وجھ ملموس 
أولا لأنھا وصلت الی رض الھند فی أزمنة متأخرة وثانیا لأن الصلات بین 
ھاتین المنطقین کانت غیر مباشرۃ لوجھ عام۔ 

وبالرغم من أُنهھ یتعسر تحدید الفترۃ التی أقیمت فیھا الصلات بین مصر 
والھند لأول مرة ء الا أن ھناك مطابقة مثیرۃ علی الفضول بین تصورات 
ودمات"' (8۸۸7) )٦(‏ المصریة القدیمة ء وافکار 'ریتا" (1117۸) () الفیدیيه 
النظام الألھی للطبیعة أو الخلق - کنقیض للباطل والھرجلة التی تقارنهھ . هھذہ 
الأفکار فرضت علی الملك - ولا وقیل کل شیء - ان یبدل الفوضی بالنظام 
. وھناك جانب آخر ہام تنعکس فیه أوجه الشبھ بین ثقافة مصر فی أزمنة 
الفراعنه والثقافة الھندیة الموغلة فی القدم.. ألا وھو : مشارکۂ الثقافتین فی 
تأليه القوی الطبیعیة وفی الإیمان بالسحر والترائیم والروحائیةء وفی الترکیز 
علی التعبیرات الرمزیة. لعل التفاعلات الثقافیة بین مصر والھند قد ازدھمرت 
ونتاحت -لأول مرة- باتساع رقعمة الحکم الاحامینی (0111۸1311۸71)ھ۸) 
وامتدادھا من مصر الی المناطق الحدودیة فی شمال بجربی الھندء وأیضا بسبب 
التحضر الذی شھدتھ الھند فی مطالع العصر التاریخی. الظن غالب أن الافکار 
الھندیة خلفت تاثیرا کبیرا علی الجوانب الروحیة من تفکیر مصر. ویری 
بیتری) أن للنفوذ الھندي دورا فی قبسول المصریین عقیدۃ تجدد الحیاۃ 
باعتبارھا عقیدة تکتسب بعد نفض المؤذیات الداخلیة الاٹتی عشرۃ بفعل 
نقائضھا عبر قذف الحواس الجسدیة کلھا فی الغیاھب. 

غیر ان أقوی الأدلة الشاھدۃ علی وجود علاقات مباشرۃ بین آالھند 
ومصر مسجل فی المرسوم الصخری الڈالث عشر من مراسیم الإمبراطور 
آشوکا (ٴ) ۔ فی ھذا المرسوم اورد اشوکا اشارۃ الی اتصالاتھ مع بطلیموس 
الشانی 711175.آ۶1111۸05 ہا ۶۲۷۲۸4 -٦٤٤٢(‏ ۲۸۰ قم). 
الوثائق التاریخیة من زمن الامبراطور أشوکا تذکر بطلیموس باسم ' 


ثقافة الھند 


تورامانا"۔. ومن الأمور القطعیة أیضا ان البلاط الموری وبطلیموس الٹانی قاما 
بتبادل السفارات رسمیا. وجاء فی 71.11١‏ ان اسم السفیر المصری الذی 
بعٹھ بطلیموس الثانی الی آلھند کان دیونیسیوس. (100107۸1۸۷5105). بصدد 
تناول نشاطاتھ الانسانیة یقول الامبراطور اشوکا فی مرسومھ الصخری الثانی 
انه بجانب انشغاله فی تلك الائشطة داخل حدود امبراطوریتهھ فانه تولی 
الترتیبات لمعالجة المرضی - من البشر والحیوانات- حتی فی مناطق وقمت 
تحت حکم انیتوتشوس تیوس سیریا (8۷781۸ 111505 ۶1100:1115ھ۸) 
-٤٢(‏ ٢٦٢ق‏ م ) وفی المملکات المجاورۃة ا٢)‏ التی شملت مصر. من ھنا 
یجوز الاستخلاص بأن بعثات الأمبراطور اأشوکا تکرن قد انشأت المستشفیات 
والتکایا للناس والحیوانات فی مختلف الدول الأجنبیة ہما فیھا مصر۔ 

وجود آلھنود فی مصر خلال القرن الشالث قبل المیلادء یقرہ أٹینایوس 
(111:1۸178ھ۸) أیضا فانھ یقول أن مسیرات بطلیموس الشائي تضمنت - 
بین ما تضمنت - النسوۃ والابقار وکلاب الصید من الھند(. ویقال أیضا أن 
بطلیموس (۲1111.07۸10[78 )۲1٢016۸/1۷‏ ملك مصرہ استخدم الاحجار 
الھندیة فی تصفیف جزء من زورقھ. 

والشواھد تؤشر علی أن الإمبراطور أشوکا هو الآخر استوحی من 
مصر صیاغة فکرۃ عمود من أعمدتهھ فی سارنات. ھذا العمود کان یحمل قدمة 
الأسد التی تعلوھا عجلة مقدسة(11۸۸11۸) 10011۸1۸4۸) رمز البوذا (۹) 
وھو یدیر عجلة القانون۔ وھناك لوحة تصویریة مصریة قدیمة تری نبتَة 
نیلوفر زرقاء عند الثلاثة أسد.. الأمر الآخر الذی یبرھن علی وجود مشل ذلكک 
النفوذ ۔ وھکذا ببدو أن المشاهد الدرامیة التی نظمھا أشوکا کانت مستلممة من 
تقالید مصر الدرامیة (یقول أشوکا فی مرسومه الصضری الرابے )١(‏ ان 
الطبول کانت تستخدم للاعلان عن تلك المشاھد الدرامیة). 

التمثیلات الدرامیة المصریة کانت طقوسیة في اسلوبھا ومضمونٹھاء 
والشخوص فی ھذہ التمثیلات کانوا یمظون الٰلھةءووجد من بینھم ۔مٹلا 
کاھن بلثام این آوی رمزاً مجسداً للاله نوبیس (7117818ھ) .)'١(‏ ولمل 
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الامبراطور أشوکا اتبع نفس الاسلوب الدرامی المصری عند ما انطلق فی 
مھمة نشر درعا (درعا عبارۃ عن العدل والصواب)- انه عرف تمثیلات 
المسرحیة بمشاھد العربات السماویة (مواکب الأَلھة) والفیل السماوی (رمز 
بوذا للخلق) وأعمدۃ الضوء (ھذہ الأعمدۃ کانت تمثل بوذا کما فی فن أمرافاتی) 
وغیرھا من الأشکال والصور السماویة۔ 
ولعل الجانب الملفت للنظر من جوانب المشاھد التی أقامھا أشوکا تی 
منعکسا فی عمود نور تمٹیلا لبوذا واستنارتھ. ومع ان فکرۃ عمود النور فی 
صیاغتھا الاساسیة تسود اللی النظریة الفیدیية المعروفة ب ' شکامبا" 
4۸ إلا ن ھناك نظیرا تاریخیا لھا فی أعمدۃ دجیید ((10[51) (١‏ 
المصریة القدیمة التی کانت تمثل اللاھوت؛ وزخرف فی وسطھا بقطعة ٹوب 
وصور للاَلهة الأم واقفة بین أُشجار النخیل؛ ورسوم للنسور والافاعی 
والأسد فی اللوحات الحجریة المنقوشة ومن اأصل شمال الھند ورسم زھرۃ 
نیلوفر زرقاء علی عمود من زمن اشوکا وآثار بوذا فی بھارھوتء کلھا تلوح 
بوجود صلات غیر مباشر مع التقالید الفنیة المصریة القدیمة خلال القرنین 
الثالث والٹانی قبل المیلادء وفی الرسم والاژداب الھندیة من العصور التی تلت 
عصر السلالة الموریة تظھر زھرۃ النیلوفر - رمزاً للاسطورۃ المصریة - 
لیس فقط في التصامیم الفنیة ‏ وانما کعلاقة لصفاء المشاعر ورقة الأحاسیس. 
وفي أثر من آثار بھارھوت نجد رسما لشجرۃ من اللاھوتء تخرج من 
جذعھا ید تقدم شرلبا۔ ھذا الرسم یذکرنا صورۃ مصریة مماثلة من زمن اسبق۔ 
في منطقة بیتالکور (مھراشترا) صور أقزام (یاکشا) منحوته في 
مغارات صخریة من القرن الٹانی قبل المیلاد وانھا جدیرۃ بأن تقارن مع رسم 
مصغر للاله بیس (8355) اآلذی یصورہ المصریون القدامی آلھا یحمی الڑإنسان 
من الحیوانات .. ذلك مع العلم بأن أقزام یاکشا هي الأآخری کانت تعتبر -في 
بعض الحالات - حماۃ المبانی وعامة الناسں۔ 


مع تنامی الصلات اآلھندیة مع الغرب ء قد تنامت الاتصالات الھندیة مع 
العالم الھیلینی ()1151.1.511571)- شاملا مصر - خاصة فی مجال 
التجارۃ.. ویعتقد بأن التجار الھدنود أیضا وصلوا الی أراضی الفراعنة.. 
أغارشیدیسی (011۸178)011110075ھ) معلم بطلیموس الثانی(١۰۷-۱۱٣ق‏ م) 
یبلغنا عن مستعمرۃ للھنود فی جزیرۃ عند مدخل البحر الأحمر 'دعیت " 
(سوکوترا) - التقسےیة السی یمکن أن تستاد فی السنسکریتیيےة بب 
810111107۸1۸7٢7‏ (جزیرۃ الفرحة العظیمة)۔ 

لعل جزیرۃ سوکوترا هھذہ استخدمت میناء من عدةۃ مواني بین الھند 
ومصر.. ذلك لأتھ وقبل اکتشاف الریاح الموسمیة فی أراسط الاربعینات من 
القرن المیلادی الأولء لم تکن السلع التجاریة الھندیة تصل من منشآاھا الی 
مصر بوجھ مباشر. علاوۃ علی الطریق البحری؛ کان هناك طریق برٌّي من 
مصر الی الھند مرورا بمنطقة غرب آسیا وایران. وفي العھد البطلیصی 
(1010م۲۴ )۳۲٢١۴۸۸10‏ ببدو أن الموائنیء عند مدضل الاندوس 
(10110015) - مثل بوتانا (باتالا) وباریجازا او سورباراکا - علی الساحل 
الغربی الھندی کانت تستخدم للأغراض التجاریة استخداما أوسع قیاسا 
الموانیء الجنوبیة۔ وما ذکرہ استرابو(8:18۸80) عن عھد البطالمة وعن 
الرحلات آلی آلھندہ وانجاز اقل قلیل منھا مھام احضار الاغراض التجاریة انھ 
لبیان ھام جداً بمعنی انه یبرھن علی وقوع تجارۃ غیر مباشرۃ بین الھند 
ومصرء وکانت ھناك أیضا مغامرات انطلقت من کلا البلدین بأھداف السفر 
مباشرۃ من مصر آلی الھند وبالعکس۔ وھکذا فان الکشاف الیونانی ایودوکس 
(17100(105) اتجه الی الھند بامر من بطلیموس الٹانی 01.5۸1٦(‏ ۳۲ 
-۱٤١١ - )61611678‏ ۱۱۷ ق م- وبمساعدۃ ھندي انقذ الرحالة من 
زروق فی البحر الأحمرء نجح فی الوصول الی ھذا البلد لقد حدث أن تعلم 
الھندي المذکور شیئا من اللغة الیونانیة وأبلغ الحکومة عن استعدادہ للتدلیل 
علی الطریق المؤدیة اذا ما وفرت له سفینة . قبل الملك ذلك العرض برحابة 
الصدر ء ووفر لھ السفینةء مما مکن ایودوکس من إنجاز رحلتھ الی الھند ومن 
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مبادلة أغراضە باللئلی والتوابل الھندیىة. وفی فترۃ حکم سوتیر الشانی 
(11 8077) -۱۱۷- ۸۰ ق م - ایضا قام ایودوکس برحلتھ الثائیة الی 
الھند (۱۹)۔ 

یق .ول الکتکاتب الغرب۔۔۔ے دی۔۔٘ان کرس وس توم (-1021۸ 
4+ )ٔ9 المتوفی عام ۱۱۷م - فی کتاباتھ عن الھند انه التقی 
بالتجار الھنود فی مدینة الاسکندریة. وأحد ھؤلاء التجار المدعو سوفھون 
(سوبھانو) مر بصحراء فی طریقة من البحر الأحمر الی الاسکندریةء وخلف 
وراءہ عبارۃ منقوشة فی معبد بہ .]1815131551۷/1 اُٹئی فیھا علی الالھ الیونانی 
بان ایودوس (1010305 ۲۸۶۲) لسلامة رحلته . ھذا المعبود الیونائی بان 
کان یشبه الاله الھندوسي کرشنا من بعض الأوجه وانه - کما في حالة 
کریشنا - کان معبوداً لعامة الناس وعرف أیضا - کمٹل کریشنا- کعازف 
علی المزمار۔ 

وعلی الرغم من أن مصر اصبحت اقلیما من أقالیم امبراطوریة الرومان 
خلال العقود المتاخرۃ من القرن الأول المیلادی؛ الا أُن علاقاتھا التجاریة ظلت 
تزدھر وننمو فی ھذہ الفترات أیضا۔ ولقد برھنت عدۃ اکتشافات أثٹثریة علی ان 
التجارۃ الھندیة - الرومانیة بلغت ذروتھا فی القرن الثائی. ونتیجة لتنامی تلك 
الاتصالات فقد تنقلت العلوم والمعارف من بلد الی آخر شاملة الثقافة والتتجیم 
وغیرھما من العلوم. ھناك کاتب مسیحي کلیمنت (من سکان الاسکندریة 
والقرائن تشیر الی انه توفی خلال الربع الأول من القرن الٹانی المیلادی) 
کتاباته تتضمن معلومات عن أَلھة آلھندوس والبراھیمنین (براشمانای٠‏ 
1+ 71۸) والبونییسن (سارمانای-8۸11۸1۸1۸).. ادےه 
کتب ان البراھیمنین یکرھون الموت,: ولایمانھم بالتتاسخ وبانتقال الحیاۃ من 
شکل لآخرہ فإنھم لا یعطون الحیاۃ قیمة۔ وعن سارامانا أو البوذیین؛ فأنھم 
یعبدون ھرما بداخلهھ آثار مقدسة۔ وکتابة آخری علی ورق البردی تنتطوی علی 
شھادةۃ هامة عن العلاقات بین آلھند ومصر فی تلك العصور۔ هھذہ العبارۃ نص 


۲ 
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لمسرحیة اغریقیةء بھ کلمات للغة الکئریة القدیمة الأمر الذی یشهد علی ان 
کاتب المسرحیة کان عارفا بسکان الھند۔ 

روابط الھند الوثیقة مع العالم الغربي؛ وعلی وجھ الخصوص علی 
مصرء ترکت وراءھا نتیجة هامة بانعکاسات ملحوظة فی التتجیم والفلکیات 
کمثل نتقل النظریات والمعارف حول برج الشمس وایام الأسبوع والتقالید 
المتبعة فی رسم خریطة البروج بما فیھا حرکة الکواکب والتی أصبحت جزہا 
غیر منفك للنظام الاجتماعي الھندي تعترف النصوص السنسکریتیة حول علم 
التتجیمء (والتی تم تدوینھا خلال الفترات التی تعاقبت الاتصالات المصریة - 
الھندیة) بمساھمات المنجمین من الاصول الأغریقية- المصریيةء ویبدو ان 
المنجم الھندي الشھیر فاراھا میھیرا (من القرن السادس المیلادی) أورد اسم 
'مانیتا"-۸1111۸/- فی کتاباتھ بقصد الاشارۃ الی منجم مصري شھیر 
دعی مینیتو (3857111110). 

ھناك نص سائسکریتی من الأزمئنة المتقدمة - یافاناجاتاکا لصاحب> 
سافوجید فاجا - 857111011155۷۸7۸ 07 ۸۸۸7۸7۸7۸ ۷۸۷) (۲۲) 
یتناول التتجیم الھیلینی ‏ ویضمنھ أیضا رسوما ایقونیة مصریة لبرج الشمس ۔ 
علی سبیل المثال برچ الجوزاء - میتونا باللغة السانسکرتیة - ممثل فی التقالید 
آلھندیة بزوج سماوي یمسك الذکر فيه بعصا وانشٹی.. والفکرۃ مستوحات من 
النظام التنجیمی المصری القدیم الذی یستخدم ھذا الرمز لرسم الاصنام شو 
وثیفنوت (7ٴ1]7م:7] (91117۸711). وھکذا فان الایقنة الھندیة لبرج السنبلة 
( کنیا باللغة السانسکرتیة) ممثلة بامرأۃ في زروق حاملة مشعلا۔ هھذہ الایقونة 
أیضا تمثل تقلیدا مصریا ۔۔ إسیس بیلاغلا ( ۶51.۸6۸ 1818 ) التی کانت 
تعتبر فی المعتقدات المصریة القدیمة آلھة حامية للمیناء وخاصة میناء 
الاسکندریة. وفی نفس الذنص السانسکرتی -یافاناجاتاکا- رسوم أخری تبدو 
مستوحاة من التقالید المصریةء منھا - مثلا- رسم برج الاسد (سیمھا) علی 
رابیة (سایلا) رسم برج الحوت (۸11۸) بسمکتین فی الماء. وفی بیانه لم 


٣ 
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"میلوتیسیا البرجیة" (3161.0111551۸ 720101۸)0۸1 أیضا یستمد (المنجم 
الھندی) اسفوجیدا فاجا في الأفکار المصریة۔ 

ومن جملة القرائن الأثریة المؤشرۃ علی صلات مصر مع الھندہ تمثال 
مسبوك للاله الطفل - ھاربوکرتیس -715758) 11۸۴070) الذي پلییں 
تیجانا من أعماليی مصر واسافظھا. وبیوت روحیة (1101155 ۔01ا50) 
مشیدۃ بالطین النضیج )77118۸1۸)٥01'7۸(‏ من مستویات ساکا - بارتیان 
(تاکسیلا )٦٢(‏ باکستان) وذات صلات مصریة. الا أنه یصعب القول ہما اذا 
کانت ھذہ الآثار تؤشر فقط علی بقاء التقلید المصری؛ أو علی وجود 
المصریین فی تاکسیلا فی غابر الزمان. 

ویبدو من المناسب ان نذکر فی ھذا السیاق بعض التماثیل الھندیة التی 
تحمل انطباعا باهتا للتقالید المصریة الفنیة والایقونیة.. ھذہ التماثیل من مطالع 
آلعصر المسیحی توجد- بصفة رثیسیة - فی ماثٹورا.. بلدۃ فی شمال آلھند من 
عصور سلالة کوشانء وتدل الانتماء الی عبدۃ 'اسکاندا' (أو 'کومار!" 
و'کارتیکیا" علی حسب تسمیاتھ الأآخری) الذی یعتبر فی الأسطورۃ الھندوسیة 
ابنا للاله 'سیفا" وقائدا للألھة. فرقة عبدة اسکاندا ھذہ اکتسبت الشعبیة منذ القرن 
المسیحي الأول فصاعداء ونحتت تماثیل الصنم "اسکاندا' باعداد کبیرۃ لأاغراض 
العبادۃ. وبھذا الصدد نود الاشارۃ الی نحت نافر (1۴81.1157) )۲٢۶(‏ یصور آلہة 
قاعدة بصورۃ الاسدء حاملة طفلاء مع صورۃ منفصلة لاسکاندا أو کارتیکیا فی 
الوسط وجرۃ کبیرۃ بر اس کبشء وجماعة من العباد علی الأطظراف۔ القطعة 
مرتبطة بمشھد ولادة اسکاندا ارتباطا وثیقا.. الأمر الذی تبرھن عليه صورة 
الله مع طفل فی حالة القعود کرمز لمربیة (الأرض) الال وصورۃ الجرة ء 
رمز للوعاء الذھبی أو 'سوفارنا کوندا' الذی أودع بھ الاله النار -المتمثٹل فی 
النحت بر أس الکبش - مادتھ المنویة قبل میلادہ. وللباحث ان یطلع علی نظائر 
مصریة لھذا النحت الھندی القدیم. کانت الاَلھة برأس الأسد تعرف فی مصر 
ب'سیخمیت' - ابن الشمس فی المعتقدات المصریة القدیمة. والجرۃ برأس 


زی 
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الکبش یمکن أُن نقارنھا مع أوعية فخارية نتسب الی ابناء ھموروس 
.۲١( )102108(‏ 

أوجھ الشبھ آنفة الذکر لا تبدو نتاج صدفة بحتھ: بل انھا تؤشر علی أن 
قدامی الھندوس استلھموا من الاأفکار المصریة بوجھ غیر مباشر۔ والنتائج التی 
استخلصناھا بھذا الصددہ یثبتھا أیضا نص من نصوص المھابارتاء یروی أن 
والدة اسکاندا کاتت ابنة (کنیا) البحر الأحمر (11123۸10131 -08[17۸غ1) .. 
واللھة بر اس الأسد ھی الآخری تدعی ([[101117/۸۷۸7) ھناك تمائیل 
آخری للاگھة الأم من نفس العصرہ تری الصنم تحمل طفلا فی حضنھا حملا 
أفقیء والأمر الذی یستحق اھتماما خاصا ان مثل ھذہ الرسوم والصور لا توجد 
فی تماثیل منحوتة فی عصور سابقة علی عصر سلالة کوشان فی الھند۔ 
واغلب الظن ان رسوم الألھة الأم ھذہ مستوحاۃ بصفة رئیسة من ایقونة 
إسیس: أم ھوروس فی الأساطیر المصریةء ھوروس ھذا یقرن أیضا مع 
المزامیر ٠‏ وبتصور فی ذات الوقت محاربا, فیما یمکن أن یقارن 
ھاربوکیرتیس - أوھوروس الطفل مع کارتیکیا الذی یعرف تقلیدیا ب- کومارا" 
أو المراھق. ھکذا فان صنما براس الأسد (موجود فی متحف الله آباد۔ ولایة 
اترابرادیش) من نفس العصورہ یشبھ آلھة مصریة تدعی 'سیخمیت'۔ 

فی ھذا السیاق نود ان نلفت الانتباہ أپضا الی نحت نافر من القرن الثائي 
المیلادی (ھذا النحت موجود فی مدینة ماٹورا) یقال عنه انه تمٹیل مصور 
ذاریسیا- سرینغا" لوجود قرن ناتی فوق رأسه۔ ولو ألقینا نظرۃ فاحصة فی 
ھذا النحت لوجدنا ان القرن الملفوف بالعمامة الھندیة یشبھ التاج المصری 
بانثناء فی اعلاہ. کما أُن الکف الممدودة بأصبع مرفوع ھی اشبه ما یکون 
لوضعیة ید الاله الطفل ھاربوکریتس۔ 

وھناك لوحة الترایکوتا (من أھیشاترا (۲۷) بولایة اترابرادیش) من القرن 
الخامس المیلادی علی وجھ التقریب؛ وبھا صورۃ مھندۃ للقارب الشمسی 
المصری برسوم للاله الشمس مشخصة فی صور سبع فتیات. ولاعطظاء فکرة 
عربة الله الشمس طابعا ھندیاء رسمت فی مرکز ھذہ اللوحة عجلة فی 


راج 


ثقافة الھند 


الطرف الخارجی من القارب. وتباعا للفکرۃ آلمصریة رسم الله الشمس فی 
اللوحة المذکورہ فی صورۃ نجم بطرف ثثنائی۔ 

معلوم ان للفن الھندی آفاقا مدیدةء وبالقیاس الیھا فان الامشة التی 
تناولناھا تدلیلا علی مسعی ھادف الی استراد اشکال الفن المصری: تبدو 
غیضا من فیض ۔ بید أن أوجھ التوافق ھذہ - علی الرغم من قلتھا- لیست 
نتاج صدفة۔ 

واغلب الظن أنه من جراء تنامی الصلات الھندیة مع الغربء لا سیما 
مع الاسکندریة ومنطقة البحر الأحمرء قد تقبلت الاسطورۃ الھندوسیة عددا من 
المعتقدات والتصورات المصریة بما فیھا اسطورۃ ھجرة ھوروس الی اآلھند 
واندماجھ بالطقوس المحلیة. والشبھ بین الاساطیر الھندیة والمصریة قوی أیضا 
فی التمسورات الرائجة عن نھری الغنغا والنیل.(۲۹).. وحسب المعتقدات 
الھندیة والمصریة فان للنھرین ثلاثة مصبات فی السماء والأرض والبرزخ.. 
ومن ھنا فان نھر الغنغا یعرف فی الاداب السانسکرتیة الکلاسیکیة بتسمیة 
'تریباتاغا" - أی النھر الذی یصب فی ثلاثة عوالم۔لمبناء فکرۃ اشمل عن 
الموضوع ینبغی للباحث أن یدرس عدۃ جوانب أخری للأس(اطیر والاداب 
والطقوس الھندیة والمصریة ویستعین بالآداب والآبار المعماریة للتمرف علی 
التفاصیل التی قد ترشد الی منشأًھا المشترك فی العصور الغابرۃ. وبالرغم من 
قصور معرفتتا فی ھذا المجالء فإننا حاولنا أن نلفت انتباہ العلماء والاخصائیین 
آلی عناصر مشترکة بین الثقافتین الھندیة والمصریة طالبین الیھم باجراء مزید 
من البحث والاستقصاء۔ 


تعریب: راشد علی 


المراجع: 


٠ آر۔ تی۔ روندل کلارك؛ "الأسطورۃ والرمز فی مصر القدیمة" ء لىدن‎ ._ -١ 
۱۷١ ۹ء الصفحۂة:‎ 


۲- سیریل آلدرید 'المصریون' لندن گعتڈہ الصفحات: ۱۹۰-۸۹ء 
َ۳ ایه. آل. ىاشام. 'عرائب الھندٴ لندن: ۰٥۱۹ء‏ الصفحة: ۳١۱۱ء‏ 


ثقافة الھند 


-٤‏ دبلیو۔أم. فلیندرسی بیتری؛ 'الحیاۃ الدینیة فی مصرٴ لندن: بومبای؛ سیدئی 
۶ء ص۲۱۱:۶. 

-٥‏ ك.جی. کریشنا 

17 ۶۶1۱۶۸۶۱15 ۸۱۸6۷۸ ۷۱۲۷۸ ۹۸۸۹۸117 ۸۸۲۲۸ھ7۲۸ 
میسور:۱۹۸۹۰م. ص ١٦٤‏ 

-٦‏ لتش٠‏ جی. راولینسونء "التعاملات بین الھند والعالم الغربی' کامبردج 
٦٦‏ ےْ: ۹۲ 

۷- ك.جی۔ کریشنا ”المرجع السابقٴ: ص: ۱۷-۔۱۸ء 

۸- لتیش. جی. راولینسون: المرجع السابق' ص: ۹۳ء 

۹- ._ لم۔ سی۔ جوشی۔ ''وجھ الفن فی العصر الموری وبعدہٴ مجلة المجتمع 
الھندي للفن الشرقی ء العدد: ١۱-٦۱ء‏ کلکتا ۱۹۸۹-۸۷ء ص: ١۱ء‏ 

۱۲١ لسی۔ہبی. جوتبا 'جذور الفن الھنديٴ دلھیء ۱۹۸۰مء ص:‎  -٠۰ 

ء۲٢ ك.جی. کریشنا ٭ المرجع السابق' ص:‎  -(١ 

۲- 8 افتیش. فرانکفورت: "الدیانة المصریة القدیمة: تعبیر نیو یبورك ۸٣۱۹م‏ 
ص؛ ۱۳۱۰ 

۴۳- _ آر۔ت. روددل کلارك: "المرجع السابقٴ ص: ٣٢۲۳ء‏ 

٢ -٤‏ السں۔ بی۔ جوبتا "'المرجع السابق" مع الصفحات ۹٢٣١٢۲ء‏ ۲۹ء لیضا دبلیو: 
أُم: فلیندرس بیتری؛ "المرجع السابق" الصفحات : ۱۸۸و ۱۸۹ء 

٣ء۲۰۸ إٍی. دبلیو. والیس بردغن: 'کتاب المیت"' لندن: ۰٦۱۹ء الصفحة ؛‎  -٥ 
۱۸۹-۱۸۸ ٘یضا-آم ۔ دبلیو: فلیندرس بیتری؛ "المرجع السابق'ء ص:‎ 

-٦‏ مم. ن. دیشباندیة 'المغارات الصخریة فی بیتالخورا- الدکن'ٴ آلھند 
القدیمةٴ العدد١٥۱ء‏ نیو دلھيی؛ ۱۹٥۱۹.الصفحات:‏ ۸۲-۸۱. 

۷- - فیرونیکا لونس؛ ٭الاسطورۃ المصریة" لندن: نیو یوركء سیدنی؛ ئورونتو 
۸ء الصفحات: ۱۱۱-۱٠١‏ 

۸- روولینسون۔ ''المرجع السابق' ء ص: ١۹ء‏ 

۹۸-۹ ۰ بت‎ ٠.۱-۹ 

۲۲۸ ليه. ل. باشامء "المرجع السابق' ص:‎ -٠ 

۱- . راولینسون: "المرجع السابقٴ ص: ۲۲۸. 

71178 ۷۸۷۸۸ ۸[۸7 ۸4۸ - دیغید بینجری المحررء الناسخ)‎  -۲ 
ء۱۹١۲ ۸ت 571110111011۷: کامبردج: میساشوتیس: لندن ۱۹۷۸ء ص:‎ 


۹۷ 


-۹ 


جون مارشال* تاکسیلا المجلد: ۲و۳ لندن: نیو یوركء ۱۹۰۱ء ص: 
٥ء‏ لپلیضا ۱۸۲ 

أن. بی. جوشی۔ 'ماتراکاس: الامھات فی فن کوشان' نیو دلھی ء ۱۹۸۹م 
ص؛: ٠٢‏ ۲۸۲۱ 

فیرونیکال لونس ؛ ”المرجع السابقٴ ص: .٦٦٤۷۸‏ 

أُن. بی۔ جوشی: "المرجع السابقٴ ص: ۷۸ ٦٤‏ 

فی. لں. اأجروال؛ 

۸۱11011061167۸ 0۶ ۴1۱6101115158 ۲8۸۸۸00717۸ 
(.+.0) ۱11.1۷ص2۸۸5 ۶7۸1 1ط 

الھند القدیمة؛ العدد ٤ء‏ ص: ۱۳۰ 

أُن۔بی. جوشی: "'المرجع السابق' ص: ٢٦۔‏ 

فیرونیکال لونس "'المرجع السابق' ص: ۱۰۹ 


۸ 


وجھا لوجھ ... 
مع رائد الروایة العربیة المعاصرۃ: 


حوار مع الأستاذ نجیب محفوظ 


أجرت الحوار: د . عصمت مھدي 
مدیر المرکز الثقافي الھندي (ابوالکلام آزاد - القاھرۃ) 


*لعربي الوحیدالحائز علی‌جائزۃ نوبل للاداب ... 

'رائد الروایة العربیة فی العصر الحدیث .. 

*لسان حال الإنسان المصرع إبان مخاضات االنتقال الاجتماعي .. 

*م رآۃ معاناۃ المرأۃ و الفقراء والشببیبة .. 

*فذنان ومھندس الروایة الواقعیة لعربیة .. 

ُنھ نحیب محفوظء ذلك الروائي المصري الذي لاتعرف عنهھ اآلھند سوی 

القلیل۔ لقد وضعت اللقاء بنجیب محفوظ فی أولی المھمات التی یتوجب علي 
القیام بھا عند ما رکبت الطائرۃ متوجھة لی مصر: ذلك ان نجیب محفوظء 
بالنسبة للأجیال المصریة التي عایشت ھذا القرن وتغیراتھء هو ہمثابة نھرالئیل 


‌۹ 


ثقافة الھند 


في مصر. کان قلمه الشجاع والواعي یفیض بالأحرف المتوھجة کل عام 
بواحدۃ من رولیاتھ الرائعة تماما مث النیل الذي یفیض کل عام فیحول حقول 
مصر ومزارعھا-للی ضیاع خضراء بالخیر و النعمة. وکانت نوعیة کتاباتھ 
تتصاعد ثم تغمر الشعب المصري والقارئ العربی کلما دخلت مصر واحدة 
من مخاضاتھا السیاسیة والاجتماعیة الکبیرۃ. 

نجیب محفظ هو کاتب متفرد بکل ما تعنيه ھذہ الکلمة من دلالات: فھو 
واقعي أصیل لأنھ عکس حقیقة المجتمع واختلاجات الشباب و المرأۃ المصریة 
علی نحو 'مصري' ولیس علی نحو محاکاة الاتجامات الأدبیة الغربية 
المستوردة. عندما یقرأ المرء روایاتھ الاجتماعیةء فإنه لایملكك إلا ان یعیش 
عالما مصریا قاھریا أو ریفیا بحسب "موضع'' لقصة. وھو الکاتب القادر علی 
تحريك جمیع حواس القارئ ونفلھا في أرضیة مصریةء تشم فیھا عبق الریف 
المصري ورائحة حارات مصر ''السیدۃ زینب' وغیرھامن زواییا البیت 
المصري الحدیث. ولا تتفك روایات محفوظ من نتبع انعکاسات الحرکات 
والتغیرات السیاسیة الکبیرۃء مثل ثورۃ ۲۳ یولیو علی حیاة الناس وأعمالھم 
ولکن ھذہ الروایات لاتکتفی بتصویر الحقیقة علی طریقة 'شریحة من الحياہ" 
بل ھی تضطلع کذلك بتحدید الاختلالات وبالإیحاء بالعلاجات الناجعة علی 
طریق تخطیف المجتمع والفرد المصري لھذہ الاختلالات ۔ 

وأنا کمتخصصة فی اللغة والأدب العربي؛ اجد أن من أولی واجباتی 
تجاہ القارئ الھندي هو نقل الجوانب الرئیسیة والژإبداعیة الرائدۃ فی ذھن ھذا 
الکاتب الکبیر واعماله إللی القارئ الھندي الذي لم یزل یفتقر إلی ترجمات 
کافیة وباللغات الھندیة المختلعة ولکن ینبغي أن اشیر الی صعوبة الحصول 
علی لقاء مع الأستاذ نجیب محعوظ: فھو إضافة إلی انشغاله باعمالے الاتبية - 
یعیش الیوم بعیدا نسبیا عن الحیاۃ العامة بسبب تقادم السنوات عليه؛ وبسبب 
اعتلال صحتھ وضعف سمعهھ وبصرہ۔ وبرغم ھذہ الصعوبات قررت ان اصر 
علی ان احقق خطتي بلقاتھ ونقلھا بدقة لی القارئ الھندي المثقف۔ وقد کان 
الرجل کریما معی للغایةء فرحب بي بحرارۃ ونقل تحیاتھ واعتزازہ بالھند 


ثقافة الھند 


وأاھل آلھند. ولکن التحاور معھ کان صعبا بسبب ضعف سمعھ وٹلکؤ استجاہتھ 
لأسئلة التي طرحتھا عليه۔ وقد حاولت من خلال أسئلتي أن ألقي الضؤ علی 
مجموعة مھمة من المسائل المعاصرۃ التي تھم القارئي العربي و الھندي علی 
نحو عام۔ 

وبعد الترحیب المناسب بھذہ الشخصیة الأدبیة الفذۃء بدأت بسؤاله عن 
مسألة کانت نثیر اھتمامی منذ بدایة قراءتي لروایاتھ وھی مسأًلة استخدام 
محفوظ للتراث الفرعونی المصري القدیم فی روایاتھ ذات الدلالات المعماصرة 
فقلت: 

س: في بدایة حیاتك الأدبیة ظھرت روایة 'کفاح طیبة' مستوحاۃ من 
العصر الفرعونی؛ لماذا لم تعد لی ھذا الجانب أبدا؟ 

محفوظ: في الحقیقة انا عدت إلی ھذا الجانب لئي کتبت (لعائش في 
الحقیقة) عن (إخناتون) قبل سنوات کثیرۃ. 

س: ھل تعتقد أن المصربین المعاصرین قد انحدروا من سلالة الفراعنة 
القدماء أي الجنس المصري القدیم أم أنھم یمظون عنصرا جدیدا؟ 

محفوظ: لایمکن للاأصل أن یذھب ویضیع ھکذا... المصریون الحدیثون 
بدون شكء من الناحیة الوراثیة ھم خلیط من سکان مصر أیام الفراعنة والعرب 
واجناس آخری. 

س: اذا کانوا من ھذہ السلالة فما هي الوجوہ التی تبرز ذلكء أي تبرز 
الأثار والشخصیة الفرعونیة ھل هي موجودۃ الان في مصر أم لا؟ 

محفوظ: ھذہ مسآألة بسیطة: فالرسوم في المعابد تجد یٹھا کثیرۃ الشبھ 
جدا بالوجوہ في الصعید أوالریف المصري. 

س: ھذا مالاحظتھ فعلا۔. وفي انفعالات الناسء کذلك۔ 

محفوظ: من ناحیة الاتفعالات: فمن الصعب الحدیث عنھا لأننا لانعرف 
انفعالات الفراعنة فی ذلك العصر۔ (یضحك) 


۲۹ 


ثقافة الھند 


س: عالجت کثٹیرا في قصصك: قضیة الدین ودورہ فی المجتمع ولکن 
القضیة في مصر تزداد تعقیداء فالحرکة الدینیة من جانب والتقدمیون من جانب 
آخر۔. کیف تنجو مصر من ھذا التصدع؟ 

محفوظ: لا أفھم ماتعنین بالضبط. 

س: هھناك قضیة الدین ومشکلتھ وأنت کتبت کشیرا عن ھذہ المشکلة ۔ 
فی مصر الان ھناك رجال دین یصبحون من الاقوباء وھناك التقدمیون في 
الجانب الآخر۔ ھناك نوع من التصدعء مارليك في قضية الدین الانء کیف 
یمکن أن نعالج ھذا التطرف؟ 

محفوظ: تعنین التطرف؟ نعےم الحقیقة ان أغلبیة المصریین لیسوا 
متطرفین؛ وصغوۃ الأساتذة المسلمین الذین یعیشون الیوم لیسوا من المتطرفین 
بعض الشباب وزعماؤھم فقط. وھذہ حقیقة تتعکس في لجوئھم للعف وآرائھم 
الرافضة للحضارۃ وما شابھ ذلك۔ ولکن الحقیقة لو کان هنك انتخاب حر 
فالمسلمون المعتدلون سوف یکتسحون. 

س: کیف یمکن للمفکرین ان یعالجوا ھذہ القضیة؟ 

محفوظ: المەکرون أغلبھم مع الاعتدال وضد التطرف وانا لاأاعرف 
مفکرا یجھر ویقول صراحة إِتھ مع التطرف. 

س: لکن کیف تعالج ھذہ المشکلة؟ 

محفوظ: الحقیقة ھذہ المشکلة لھا علاج حاسمء وھو التغلب علی الأزمة 
الاقتصادیة والمشکلات المصریة القائمة. لوتغلبنا علیھاء ھذا التیار سوف یأخذ 
حجمھ الحقیقی؛ لان أغلب الشباب محبطء أي أن طریقه مسدودہ وعندما ینفتح 
أمامھ الطریق سیترك التطرف. 

المشکلة هي أن التخلب علی الأزمات عدنا تحتاج إلی وقت طویل لتحل. 
إنما العلاج في رأیي انا شخصیاء ھو(الدیمقراطیة): أي أن نترك لکل شخص 
حریة تکوین حزبء یعلن برنامجھ؛ وأن یتقدم للشعب لیختار مایشاء ویتحمل 
مسؤولیة اختیارہ. 

س: ولکن ھناك دیمقراطیة في مصر! 


۲۲٢۲ 


ثقافة الھند 


محفوظ: نعم هي موجودۃ بدرجة لاباأس بھا: ومثال علی ذلك: حریة 
الصحافة فرئیس جمھوریٹنا یھاجم ھجوما لایتعرض لمظه رئیس جمھوریة 
فرنسا. لیس کذلك؟ 

س: نعم ء فیما یخص قصتك (أولاد حارتنا)ء ماھي الحدود التشي تضعھا 
للفنان عند التعرض للمسائل الدینیة بما لایؤٹر علی حریة الکاتب! 

محفوظ: الحقیقة أن حریة الکاتب عندنا موجودۃ في کل شئ. ویتمتع بھا 
الکاتب فیما عدا الدینء أي اه لن خالف الإسلام في شئ فسوف یعترضوا 
علی کتابتھ؛ فیما عدا ذلكء الکاتب عندنا حر ولا یتعرض لە أحد۔ 

س: لکن الکتاب لایریدون ان یخالفوا الإسلامء کما أعتقد. 

محفوظ: الآن طبعا ھناك خوف من الاقتراب من ھذہ المسألة علی الأقلء 
یعني لو أن حضرتك تؤلفین کتابا ولا تریدین أن یتعطل إصدارہ او یلغیء 
فسنترکین ھذہ المسألة. وھذا طبعا قید علی حریة الرأيء لأئه لاخوف من 
مھاجمة الإسلام في رد الفکر بالفکر۔ والإسلام دائما پھاجم ویتم الرد علی ھذا 
الھجومء فلماذا الخوف إذا؟ 

س: ھذا هو السؤال.. لماذا یخافون؟ 

محفوظ: نعم خائفون... من ماذا؟ 

س: موقفك واضح من تایید السلام بین إسرائیل والعرب. ولكنك ترفض 
زیارۃ اسرائیل.. یھمني أن أسمع منك شخصیا حیثیات ھذا الرفض۔ إذا کان 
کلامي هھذا صحیحا... بمعني اك ترفض أن تزور إسرائیل ولکنكگ تژید 
السلام معھا۔ 

محفوظ: حقیقة انا لا زور اي بلد. (یضحك)۔۔. لو کنت زور البلدانء 
کنت سازور إسرائیل بعد الصلح: لماذا لا أزورھا..۔؟ 

س: کنت اعتقد أىك ترفض ان تزور إسرائیل۔ 

محفوظ: انا لا أعامل إسرائیل معاملة خاصة. ابدا۔ 

س: کیف تتنباً بالاتجاھات التی سیسیر علیھا الأدب العربي في المرحلة 
القادمة؟ وھل ستظل الروایة هي أھم الأشکال الأدبیة أم مل ستنافسھا أشکال 
آخری من الشعر و المسرح؟ 


رف 


ثقافة الھند 

محفوظ: الذي استطیع أن أقوله الان هو أن أھم شکل ادبی في الأدب 
العربي الأن هو الروایة وتلیھا القصة القصیرۃ. انا في الغدء فالتغیرات الأكدبيیة 
ستکون سریعةء فمنذ سنوات مثلاء کان المسرح أھم شئ. فی الستینات: وقبله 
بقلیل کان الشعر أھمء ولألاف السنین وھکذا۔ 

س؛ لاتستطیع ان نتتبا؟ 

محفوظ: نعم... لکن الروایة الیوم هي اأقدر فی التعبیر عن مشکلات 
المجتمع آکثٹر من الشعر أو اي شیئ آخر۔ 

س: ھل ستظل هي أو تستمر ھکذا؟ 

محفوظ: المنافسة لن تقوم بینھا وبین الأشکال الأٗدبية الأخری. ولکن 
ستکون المنافسة بینھا وبین التلیفزیون۔ 

س: التلیفزیون لا یترك للناس الوقت حتی یقرأ وا۔ 

محفوظ: نعم. 

س: لوطلبت منك هیئة ما أن ترشح عربیا آخر لجائزۃ نوبلء من الذي 
یفوز بإعجاب نجیب محەفوظ؟ 

محفوظ: أنا اصلا معجب بالکثیرین ولذلك لااستطیع ان اذکر واحداء 
ومرۃ حاولت؛ فحصلت متاعب کثیرۃ.. لذا ُرجو أن تعفیني من ھذا۔.۔. 

س: حسناء لن أُسألك. 

لوطلبت الھند منك ان تختار لھا قصة من اُدبك لنترجمھا لی الھندیة فما 
هي القصة التي تحب أن تقرأھا الھند بجمیع لغاتھا؟ 

محفوظ: أنا اختار (لثلاثیة) لاتھا تعرف بمصر.. وھي مترجمة لی 
التکلیزیة. 

عصمت: شکرا جزیلا۔ 

محفوظ: أھلا و سھلا۔ 

وھکدا ترکت ھذا الرجل الکبیر وھذہ العبقریة الفذۃ؛ وأنا أمتلئ سعادهة 
بمقابلتھ و تواضعهھ وبالتعرف اليه۔ وقد وضعت نصب عیني أن أحاول التحاور 
معه في فرصة ثائنیة وتحت طروف صحیة أفضل لکي اتمکن من أن آزید 
معرفتي ومعرفة القارئ الھندي بھذا الکاتب العربي المتفرد۔ 


۲٤ 











بدأت محاضرۃ مولانا ابوالکلام آزاد التذکاریة عام ۱۹۰۸م من قبل المجلس 
الھندي للعلاقات الثقافیة تکریما لذکری مولانا ابوالکلام آزاد الرئیسں المؤسس 
للمجلس۔ و تھدف تلك المحاضرات إِلی الإسھام فی تطویر تفاھم أحسن ہین مختلف 
شعوب العالم. 

وتم حتی الأن تنظیم حوالی ۲٢‏ محاضرۃ تذکاریةہ و کان کل من جواهھرلال 
نھرو (۱۹۰۹) وارنولد تونبی (۱۹۹۰) ولورد اقلی (۱۹۱۱) وسےی۔فی. رلمان 
)۱۹۹٤(‏ ودی۔اس. کوتھاری (۱۹۱۹) وسالم علی (۱۹۷۸) ومحمد حسن الزیات 
(۱۹۸۳) وروبرت موجابی )۱۹۸١(‏ ضمن الشخصیات البارزۃ التي ألقت المحاضرۃ 
التذکاریة في مناسبات مختلفة۔ وفي عام ۱۹۹۳م وجھ المجلس الدعوۃ إلی المستشار 
محمد سعید العشماوي لالقاء المحاضر ‏ التذکارىة. 





ولد المستشار محمد سعید العشماوی في مصر في أُول دیسمبر عام ۱۹۳۲ء 
وتخرج في الفقھ والقانون من جامعة القاھرة عام .۱۹٥١‏ و أکمل دراسات خاصة 
حول 'البرنامج التقنیي في التتشیط الاستثماری' متضمنا "الاسنثمار الخارجی في 
مصرٴ من جامعة ھارفارد عام ۱۹۷۸ء 

تولی المستشار العشماوي مناصب هامة في حقل القضاء والنیابةء فکان نائب 
المقاطعة في الإسکندریة عام ١۱۹۰ء‏ وقاضیا في ۱١١۱۹مء‏ والنائب الأول فی ۱۹۷۱ 
والنائب الأرل للقاھرۃ المرکزیة في ۱۹۷۰ء ومستشار الدولة للتشریع فی ۱۹۷۷ء 
وقاضی المحکمة العلیا فی ۱۹۷۸ء وھو الن قاضی القضاۃ للمحکمة العلیا الجنائیة 
ومن الدولة بجمھوریة مصر العربیة, 

ومثل المستشار العشماوي مصر في موتمرات دولیة ور أس بعثات خارجیة؛ کما 
کان رئیس البعثة المصریة إلی مؤتمر الحضارات الثلاث: الیھودیة والمسیحیة 
والإسلام المنعقد فی تولیدو بأسبانیا في اکتوبر عام۱۹۸۳م. وشارك في مؤتمر 
المحامین العرب المتعقد في الکویت ام ۱۹۸۷ وموتمر "الإسلام والدولة' فی جامعة 
لیدن ھولندا فی عام ۱۹۸۹ ومزتمر "التحدیات الراھنة" فی لسبانیا عام ۱۹۸۹ء 

وألقی المستشار العشماوي محاضرات حول الدیائة المقارنة والقانون المقارن 
والقانون الإسلامي فی دول عدیدة خارج مصر۔ 

وھو قاض ممتاز وباحث کبیرہ و ألف کتبا عدیدۃ حول القانون الإسلامی 
وسیاسات الأسلمة۔ 












الدین والسیاسةھ 


بقلم: المستشار محمد سعید العشماوي 


پن تحلیلا للعلاقة القائمة بین الدین والسیاسة یتطلب اولا أن نقوم بتعریف 
کل واحد منھماء فنتابع القاسم المشترك بینھما من الماضی البعید حتی یومنا 
ھذاء ثم نبحث کیف اُدرك ناس عناصر ایجابیة فی علاقة الدین بالسیاسة 
ونبذوا عناصر سلبیة منھماء وأخیرا یجب أن نوضح العلافٰة بین الدین 
والسیاسة حاضرا ومستقبلا 

فاحد تعاریف الدین هو "الشعور بالنزوع الروحي للتسلیم بقوۃ فومتحكکمة 
مع جلاء ھذا الشعور فی سلوك المرہ"۔ 

وتعریف السیاسة هو "الترابط أو الاعتقاد فی کون الإنسان صالحا للتنظیم 
فی شکل خاص للحکومة أو یة مؤسسة مٹھا". وبالمقارنة بین ھذین التعریفین 
یمکننا ُن نری أن هناك أرضیة مشترکة وعلاقة متبادلة بین الدین والسیاسةء 
فکل منھما یتصل بسلوك المرءء کما یبنیان علی حقیقة ثابتػة توجد فی قوۃ أو 

وفی الوقت ذاتھ لن الدین یوفر لرجال الدین ٠‏ سواء کانوا شرعیین أو غیر 
شرعیینء فرص التحکم فی سلوك البشر وفعالیاتھء وكکذلك السیاسة فعمال 


۲۰ 


ثقافة الھند 


السیاسیین الذین بعنون بالتحکم فی سلوك الإنسان لکي یمکنھم التحکم فی 
فعالیاتھ ونشاطاتھ۔ 

إن المصالح المشترکة والمتضاربة لرجال الدین شرعیین کانو أو غیر 
شرعبین والسیاسیین أو الحکام کانت سببا دائما للتوتر بین الطبقتین؛ إذ کانت 
کل منھما تود ان تبسط نفوذھا علی حساب الأآخری للسیطرۃ علی الإنسان 
واٹمجتمع. 

بدأت العلاقة المتبادلة بین الدین والسیاسة منذ مطلع التاریخ فی الشرق 
الأوسط ء وفی مصر بالتحدید حیث کان فرعون یعتبر ابنا أو مظھرالله 
تعالی؛ وبصفتھ کائنا سماویا کانت أوامرہ تعد أوامر الله تعالی بالمعنی الدقیق 
وکانت کلماتھ تعتبر کأٹھا کلمات الله تعالی۔ 

ومع الزمن تخلظت هذہ العقیدۃ فی الفکر والوعی البشري کلھ فی الشرق 
الأوسط والاقصی حیث ظھرت الحضارات القدیمة۔ ووصلت ھهذہ الرؤیة لی 
الغرب مع بروز الھلینیة کقوۃ فاعلة فی العالم القدیم. فنصب الاسکندر الکبیر 
نفسه الله الملك کما فعل فرعون قبلهء وأعلن أنه ابن الله تعالی. وفی الروم 
أعلن یولیوس قیصرء متاثرا بالرؤیة المصريةء أنه الله قیصرء الأمر الذی 
تسبب قظه علی ایدی اصدقائھ النین ارتاوا أن مشل ھذا الاعلان یحول 
الجمھوریة الرومیة آلی حکم ثیوقرالطي. 

مھما کانت ثقافة الناس أو تربیتھم لا تزال غالبیتھم مقصورۃ لدی الأفکار 
والأحاسیس المتاصلة فی أذھانھم منذ نعومة الأظفار. ولأمر ما توجد فی کل 
حضارۃ مھما کانت افکار قدیمة بالية ومعتقدات غیرعقلانیة إلا إذا بلنلت 
جھودا فاعلة لتطوبر نفسھا بصورۃ جیدة علی المستوی الفکري والعلمي۔ 

ِن العلاقة بین الدین والسیاسة طوال عصور التاریخ یمکن ان تططل لی 
ثلاثة انواعء فالنوع الأول: إإذا کان مؤسس دین. نبیا کان أو معطلماء یحکم 
بوحدہہ ویصدر تعلیمات دیئیة وأوامر سیاسیة ء کما ھی حل الیھودیة 
والإسلام. 


۲۷ 


ثقافة الھند 


ویظھر النوع الثاني إٰذا امتنع مؤسس دین عن السیاسة وبعد موتّه یؤسس 
اتباعه مؤسسة أو کنیسة أو ماشابھھما ء وتتواکب ھهذہ المؤسسة القوی 
السیاسیة معارضة أو خادمة لھاء کما حدث فی المسیحیة۔ 

والنوع الٹالث للعلاقة إذا انتع مؤسس دین: نبیا أو معلماء عن القوة 
السیاسیة ویتجنب اتباعه کذلك عن تاأسیس أیة مؤسسةء وھنا تبرز علاقة بین 
الدین والسیاسة یستغل فیھا السیاسیون الدین کما حدث فی البوذیة۔ 

وفی کل دولة یحاول. الحکام أن بستغلوا الدین لصالحھم ؛ ویسترون 
اغراضھم فی تعابیر دینیة أو باسم مصالح عامةء وحینما ترید مؤسسة دینیة أُن 
تستقل وتنفصل من تحت إمرۃ آلقَوۃ السیاسیةء فکان الحکام هم الفائزین فی 
نھایة المطاف لان المنظمات والأغنیاء کانوا یدعمونھم۔ إن المؤسسات النقدیة 
الیومء اعنی شرکات ومصارف الاسنثمار الإسلامیة تحاول ان تستغل الدین 
لزیادۃ قوتھا وکبح معارضتھا. وأمسك بعض رجال الدین عن قبول الدینار 
والدرھمء ولکن الآخرین یبررون أخذھما قائلین بأن ذلك عون للاغنیاء علی 
طریق النجاةۃ ومساندة للفقراء والمعدمین۔ 

وأقدم مثال للمجابھة بین الحکام والمؤسسات الدینية وجد فی المسیحیةء 
حیث رفض عیسی عليه السلام ان یکون حاکما أو قاضیا أو حکما ولکن اتباعه 
آسسوا مؤسسة من بعدہء وبرز المجتمع المسیحي فی الوجود بشکل مدینتین فی 
کل مکان: مدینة الله تحت إمرۃ الکنیسة ومدینة أُرضیة تحت قیادۃ القوة 

وفی النظام الإقطاعی کان کل أمیر یحکم إقطاعته فی عزل نسبی عن 
الآخرین لکی تکون للمؤسسات الدینیة الید العلیا علی الأمراء الآخرین 
باجمعھم. وبرغم ذلك حینما تأسست الطبقة البرجوازیة مع ظھور الثورۃ 
الصناعیة الحدیثة اجتمعت اقطاعیات مختلفة تحت رأیة ملك واحد مما زاد من 
قوتھ؛ بالاضافة الی المساندة التی کان یتلقاھا من المصرفیین والصناعیین 
والتجار وغیرہم۔ 


۸ 


ثقافة الھند 


وبھذا اصبح المسرح جاھزا لصراع بین القوی الدینیة والمدنیية. وقدرما 
وطد الملوك سلطاتھم جنحوا مه لی استغلال الدین لصالح أغراضھےم ؛ 
متسببین توترا بین الملوك والمؤسسة الدینیة . فبینما کائت المؤسسۂ الدینية 
تمیل الی التدخل فی غعالیة کل إنسان والتحکم فیھا بتعالیمھا الدیئيةء حاول 
الملوك اُن یقاوموا سلطتھا بعزل المؤسسات الدینیة عن سائر المجتمع وحکمهھ 
علی أساس نظام مدني۔ 

وفی ھذہ المرحلة قدم الفلاسفة والمثقفون والکتاب روؤّیة عرفت فیما بعد 
بالعلمانیة التی تدعو الی عزل رجال الدینء شرعیین کانوا أو غیر شرعیین 
من القوۃ السیاسیة. وقد مضت عقود عدیدۃ قبل أن یصبح ھذا الاتجاہ اکٹر 
وضوحاء ویبرز مجتمع مدنی بمعزل من المنش ا الدینیيےة. وأصبح نفوذ 
المؤسسات الدینیة مقصورا علی نشاطات الإنسان الدینیة فحسب. 

إن أوضح مثال لمؤسس أمة دینیة تحظی بالسیادۃ فی معتقداتھا الدینیة 
والمدنیة ھو الإسلام. أسس النبی محمد صلی الله عليه وسلم نظاما جدیدا لم 
یعد فيه الناس یتعارفون بوشائج الدمء بل علی أساس العقیدۃ والإیمان. کان 
النبی صلی الله عليه وسلم قائدا فی الحرب وحکما فی الخلافات التی کان 
یتحاکم فیھا المؤمنون إليه فی آن واحد. وبعد موتھ حل خلیفة محله. والخلیفة 
فی معناھا الدقیق تعنی " الشخص الذی یاتی علی أثر الآخر زمناء کما تعنی 
الخلف' أیضاء واستعملت ھذہ الکلمة :ادی ذی بدء لإشارۃ إلی خلیفة الرسول 
صلی الله عليه وسلم فی معناھا الزمنی الأول ء ولکنھ مع مر الزمن شوھت 
الكلمة وبدا الخلفاء اللاحقون یستخدمونھا للدلالة علی أنھم اخلاف الرسول 
صلی الله علييه وسلم بکامل سماتھ ومیزاته؛ ومن ثم أنزلوا أنفسھم منزلة 
المعصومین الذین لا یخطئون؛ واستقطبوا فی أنفسهم الرموز الدینية والحکم 
السیاسي کلیھما۔ 

وبما أنه لا توجد مؤسسات دینیة أو رجال دین حقیقیون فی الإسلام فانقسم 
الباحثون فیما بینھم تجاہ هھذہ القضیةء وانحاز معظمھم إلی الحکام وخدموا 
مصالحھم مبررین لھم کل ما کانوا یقومون بھ؛ غیر ان البعض قاطعوا القوة 


۲۹ 


ثقافة الھند 


السیاسیة وبعدوا بأنفسھم من السیاسة. ومن هنا أمسك جمیع الفقھاء الإسلامیین 
عن معالجة حقوق والتزامات الخلیفة وعلاهتھ مع الناس۔ ویدور الفقهھ حول 
المشاکل العامة مقصسورا علی معالجة التعاملات الشخصیة والعلاقات 
الاجتماعیة, 

إن ثورۃ المعلومات والبیانات الحدیثة قد حولت العالم إٹی قریة الکتروتیة بل 
شاشة تلفزیونیة ء ویبحث الناس عن طریق لراب الصدع بین الدین والسیاسة 
دون أن ینشب صراع بینھما. وفیما أُری سیلعب الدین دورا أکبر فی المستقبل 
وفی القرن القادم بوجھ خاص٠‏ ویشکل اخلاقیات الأغلبیية ویربطھا بالبشریة 
والکون۔ وفضلا عن ذلكء بما ان ثورۃ المعلومات لا تزال فی الازدھار تصبح 
الطبقة الحاکمة أکثر قوۃ فی المستقبل. 

من اللازم أن یتم إیجاد تسویة عادلة بین القوی السیاسیة والدیتية.۔ ویجب 
أُن یعرف الدین لینجح فی مھمتھ بأنه عقیدة غرست فی طبیعة الإنسان ومن 
شأنه ربط الفرد بأسرتھ والمجتمع والبشریه والکون ککل۔ 

ومھما یکن الأمر یجب ان لا یسمح للحکام باستغلال الدین لتبریر تصرفاتھم 
وقراراتھم. وإن ھذا المبدا القائل بفصل الدین عن السیاسة یجب ان لا یطبق 
علی الحکام فحسب؛ بل علی الداعیة ورئیس وزعیم کل مجموعة أیضا۔ واإن 
کل عمل بغض النظر عن فاعله: رئیسا کان أو وزیرا أو زعیما دینیا أو باحثا 
أو رجل الشارع ء یجب أن یعتبر عملا مدنیا ولیس دینیا وإن کان مبنیا علی 
تعالیم دینیة وبمانه مما افترفته ایدی البشر بّه عرضة للخطأ وقد یکون 
صائبا أو خاطنا۔ 

وینطبق ھذا المبدأ نفسه علی سلطة الأوامر و التفسیرات والأحکام الدینیة 
لانھا فی حد ذاتھا من إنتاج البشر ولیست کوائن سماویة۔ ون العمل نفسه 
إنساني وإن کان الحکم أو الأمر سماویا. وإذا تم فھم ھذا الفارق ہین الدین 
والسیاسة فلا تجد الطبقة الحاکمة أو السیاسیون أي مجال لاستغلال الدین أو 
مشاعر دینیة لدعم سلطتھم وکسب الاتباع لھم باسم الله تعالی. 
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وإلا یعرض الانسان نفسه لخطر التفھقر إلی فجر التاریخ حیث کان فرعون 
الله الملك وکان اتباعه من عبدتھ. وعند ما یوشك ان ینتھی القرن العشرین 
أصبح الذکاء والوعي البشري متوقدا اکثر ویدعو الإنسان لی أن یخوض 
السیاسةء بمعزل عن الدین الخاطیءء علی أساس مبادیء وقوائین مدنیةہ 

وحینذاك یکون الدین مصونا عن تشوبھات الإنسان وفسادہہ ولا تعوق 
مسیرہ نزاعات وصراعات علی القوة والسلطةء وذلك لان آلدین حین بتواکب 
مع السیاسة یتحول لی ایدولوجیة ولا یبقی دیناء ویصیر أتباعه سیاسوین أو 
اعضاء حزب لا کائنا روحیا علی الإطلاق. 

توجد ھناك حرکتان فی عالمنا ھذا: حرکة تدمج وتوحد وأخری تقسم 
وتفرق ء وبالرغم من أن إحداھما نقاقض الآخری وتعوق سبیلھا من تحقیق 
أھدافھا ء لا تزال نائك الحرکتان سائدتین فی المجتمع. وتقوم البشریة بیٹھما 
منتظرۃ من یتدخل لمساندۃ حرکة التوحید لأنھا تدمج و تربط بین البشریة. 

إن اکبر الأسباب الرئیسیة لتفشی الطائفیة والاتشقاق ھی العصبیة القبلیة 
والعنصریة والنظام السیاسي الدینی. 

لاتزال غالبیة من الناس عبیدا للأفکار القبلیة لحد الأن؛ الأفکار التی تقیدھم 
بجمعیة أو حزب أو مدنیة او جالیة خاصةء وھم یعیشون ویعملون طبقا للقیود 
لتی تملیھاعلیھم قبیلتھم ء ولھذا إبھم منعزلون عن الناس خارج مجموعتھم 
الخاصة وبعیدون عن أمل الدمچج۔. 

وترجع العصبیة القبلیة لی فجر التاریخ؛ حینسا کانت القبلية وحدة واحدة 
کانت تحمی الإئسان وتحدد ولاءہ۔ وبالرغم من تقدم التاریخ الإنسانی ما برح 
أغلب الناس غارقین فی نزعات وأفکار قبلیةء ولم یتلاشی تخلِفھم قط حشی 
یسود فیھم تفاهم جدیدہ محوٗلا إیاھم کلھم من القبلیة ٹی الکونیة حیث بصبح 
البشریة طرا وحدة واحدة وسواسیة بغض النظر عن ألواٹھا وأصولھا واعراقھا 
واجناسھا ولغاتھاء 

وانتشرت العنصریة بمالقي الناس من تشجیع علی تسلیط الضوہ علی 
الخلافات والنزاعات بین مختلف الناس علی أساس العرق والعنصر. ولعب 
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الاستعمار بوجھ خاص دورا ماکرا فی غرس مثل غذہ الأفکار۔ فنجد فی الوقت 
الرامن ان العنصریة متاصلة فی اللاعقلائیة عبر العالم کلےء کما تفغذی 
العصبیة نزعات غیر ودیة بین مختلف العنصریات والأعراق او داخل أمة 
واحدة۔ وقد سمیت ھذہ فی بعض الدول باسم' سیاسة التمییز العنصری' ٠‏ وفی 
بعض الدول والمدن والقری الأخری بنھاتحمل نفس ھذا المعنی مع اُٹھا لا 
تسمی بھذا الإ٘سم. 

أخال أن البشریة تستطیع أن تدرك العصبیة القبلیة والعنصریة بصورۃ 
کاملة الأژن. ویجب ان یفصلا ویمحا من الوعي البشري مھما کلف نك الأمر. 
ویحاول المثقفون فی کل مکان مقاومة العصبیة القبلیة والعنصریة لکی یجھزوا 
علیھما بصورۃ کاملة۔ ویمکن ان تقوم الثورۃ المعلوماتیة بما اُنھا توحد الناس 
بمحو النزاعات القبلیة والتصرفات العرقیة آلی حد بعید۔ 

وأھم أسباب انتشار الطائفیة الیوم ھی النظام السیاسي الدینيی؛ الذی ینذر 
بخطر توسیع مدی الإتفصالیة وتعمیق فجوۃ الخلافات والنزاعات. قد حرف 
النظام السیاسي الدینی الأدیان لی ایدولوجیاتء وھی بدورھا أفسدت الأدیان 
اکثر فاکثر وبدا یبرز رأسه فی المشاحنات والصراعات بین الإتسان۔ 

إن الجھل والمعتقدات الخرافیة والانحراف عن الدین ومبادئ الخلقیة 
الخاصة من أھم اأسباب فساد الدین؛ أولا الجھل: یجھل معظم الناس دینھم ودین 
الآخرین ء ولا یعلمون إِلا قلیلا ماعدا إلا شاعات والنعرات عن دینھم؛ وأما ما 
یعلمون عن الأدیان الآخریفیکون خاطتا وأفکارا مشوهة تماما. ونتیجة ذلك 
اإنھم لا بحترمون الأدیان الأخری مؤثرین عزل انفسھم عن اتباع دیانغات 
أخری؛ بل رہما عن إٔخوانھم فی الدین النین لا یوافقونھم علی آرائھم 
ونظریاتھم . 

ثانیا المعتقدات الخرافیة: تحول الایدولوجیة دینا لی معتقدات خرافیةء حیث 
یتحجر الدین وینخلق علی نفسه وینصب العداء للآخرین. کما تجعله سبب 
الحرب لا أساسا للبناء والتعاون مع الآخرین۔ 


٣۲ 


ثالثا الانحراف عن الدین: إن کل دیانة تقریبا تبعد علی أیدي الجماھیر عن 
سماتھا الأصلیة النبیلة وتتحول من دیانة مثالیة لی عقیدۃ بدائیية عتیقة وقد 
تزول لی دیانة وثنیة۔ وہینما لا یستطیع الناس أن یتبینوا ذلك فی دینھم ولکن 
یعرفونھ بسھولة فی دیانات الآخرین ویسمونھم بالبدائیة والخسة والوثنیة. الأمر 
الذي تجعل أوداجھم نتتفخ غطرسة وکبریاء لدرجة أنھم یریدون ان یبعدوا 
الآخرین من مری أبصارھم بل رہبما یذھبون إلی إپادتھم من عداد البشریة. 

رابعا مبادیء خلقیية خاصة: المبادیء الخلقیة عامة لکافة البشر؛ ولکن 
معظم رجال الدین لایقصرونھا علی أتباع دینھم فحسب؛ بل علی مجموعة 
خاصة ینتمون إلیھا أیضا. ونتیجة ذلك اصبحت کل طائفة تقصر المبادیء 
الخلقیة علی اتباعھاء مبعدة إپاھم من الإتسانیة أسرھا. وقد یجد بعضھم فی 
مبادئھم الخلقیة الخاصة تبریرات للقتل والظلم وایادة الآخرین۔ 

فھذہ الأسباب وغیرھا فی الواقع أثر طبیعی لتحول الدین إلی نظام سیاسي 
دینیء ان الدین الحق بکون مفتوحا للبشریة کلھا متلطبا کل شخص: رجلا کان 
أم أمرأۃ تھذیب نفسه ورفع روحھ المعنویة حتی بقدر علی التعاون مع سائر 
بنی الإنسان۔ وعلی العکس لن النظام السیاسي الدیني یشوہ الدین ویمنع الناس 
من أن یتوحدوا فی أُسرۃ إتسانیة واحدة وینشر أفکارا خاطئة بقوۃ عقیدة عمیاء 
ومشاعر مشوهة۔ 

لن کنا نرید بحق ان نوحد الإنسائیة ونسیر فی وجھة التاریخ الذی من شأنھ 
الجمع بین البشریة وتوحید الإنسان فی أمة واحدۃ فیجب ان نکرس قوۃ اکثر 
لإرجاع الدین إلی مقامه الأول بصفتھ وسیلة للمرابطة وإقامة علاقات متبادلة 
ودمج الإنسانیة کلھا۔ وتتطلب ھذہ الرسالة ان نفصل السیاسة عن الدین بصورۃ 
کاملة ونرد الدین آلی قاعدۃ التفاھم التام واحترام عقیدتنا وعقیدۃ الآخرین 
ایضاء وفی القرآن الکریم نجد آیة ھی بمثابة مطلع لمثل ھذہ الحرکة: 

"ان الذین آمنوا والذین ھادوا والنصاری والصابئین من آمن بالله والیوم 
الآخر وعمل صالحا فلھم اٌجرھم عند ربھم ولا خوف علیھم ولا هم یحزنون۔ 
(البقرة-٦٦).‏ 
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وقد اأعیدت هذہ الأیة فی موضع آخر من القرآن الکریم بشکل آخر: 

"ان الذین آمنوا والنین هادوا والصائبون والنصاری من آمن بالله والیوم 
الآخر وعمل صالحا فلا خوف علیھم ولا ھم یحزنون. (المائدة-۹٦١)‏ 

یقول بعض الباحثین المسلمین أن المقصود بالمؤمنین ھم الذین ورد ذکرھم 
فی الأیتین المذکورتین. ولکن البعض الآخر ذھبوا إلی ان أولئك المؤمنین 
لیسوا إلا غیضا من فیض وذکروا علی سبیل المثٹال فحسب؛ وأن القاعدة 
مفتوحة لتسع الآخرین أیضا من المجوس والبوذیین والھندوس وغیرھم. 

من الممکن ان تھدی ھاتان الأیتان إلی الطریق الصواب لفھم الدین واحترام 
کل مؤمن وفي بدینة بعد نفسه مسئولا عند ربه فحسب؛ وفی حیالتا الیومیة 
علی الأرض یجب أن نندد بالآخرین. ولا نظن أننا محتکرون للصدق والحق۔ 
إن الصدق حقیقة ذات مظاهر عدیدةء ون طرقا مختلفة تھدی إلی ذلك الصدق 
عینهء ون جمیع ھذہ الطرق تقریبا من شانھا ان تدمج لا أن تدحض احداھا 
اخری. ون غرس مٹل ھذا التفاهم فی فکر البشریة سیغیر من سلوکھاء 
وبھدیھا إٹی الطریق الصواب لتتمیة العقل الإتساني ویوصل الإتسانیة لی 
مصیرھا اللائق بھ. 


زی 


ذکریات رحلة مصر 
لصاحب السمو حامد علی خان امیر رامفور 


إعداد: الدکتورشعائر الله وجیھی 
المدرسة الفرقانیة برامفور 


[کان الأمیر حامد علی خان (ت - ۱۹۳۰م) تاسع الحکام لإمارۃ مصطفی 
آباد (رامفور حالیا) السابقة و قد تربع علی عرش الإمارۃ لمدة طویلة تمتد من 
عام ۱۸۸۹م الی ۱۹۳۰ء و کان رجلا فطناء متوقد الذاکرۃء ومشربا بحب 
العلم و الفن٠‏ 

و تلقی الأمیر المعارف الحدیثة, و کان رجلا متنوراء و بعد ما أکمل تعلم 
العلوم الخربیة فی مدینة نیتی تال رکب علی جناح السغر قاصدا زیارۃ الدول 
الأوربیة و مصر. أهل الأمیر رحلته هھذەفی ٣‏ مارس لعام ۱۸۹۳م من 
رامفورء و عن طریق بریلی و آغرا و بمبائی؛ قام بسیاحة کولومبوء والملایاء 
و سنغافورة وھو نع کونۓ: و الیابانء و الولایات المتصدةء و کولومبینا 
البریطانیةء و إنجلترۃ و فرنساء و للمانیاء و النمساء ومصرء و عدن؛ حتی 
وصل عائدا الی بومبائی فی ٠۰‏ دیسمبر عام ۱۸۹۳مء حیث آلقام فیھا عدۃة 
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ایامء ورجع الی رامفور؛ مرورا بمدینة اناو و بریلیء فی ۹ ینایر لعام 
٤ٛھ‏ و قد استغرقت ھذہ الرحلة عشرۃ شھور وسبعة أیام. 

وصل الأمیر حامد علی خان ورفقتھء عن طریق الیونانء الی الاسکندریة 
فی ۱١‏ دیسمبر عام ۱۸۹۳ء وأوسع أُنحاء المدینة تجوالا وزیارة. و من ۱١‏ 
حتی ٥١‏ دیسمبر زار القاھرۃ و ضواحیھاء وشاھد المؤسسات و الأمكنة 
ولعجائب الشھیرة و فی ٢١‏ دیسمبر زار حلوانء و فی الیوم التالی ساحفی 
ارجاء ممفیس و سکاراء و عاد الی القاھرۃ فی ۱۸ دیسمبر؛ حیث آقام بھا 
یومین وقام بزیارۃ الأمكنة الأآخری؛ و فی ٢٢دیسمبر‏ غادر القاھرة و وصل 
فی ٠٣‏ دیسمبرء مرورا بعدن: الی بومبائی بعد عشرۃ ایام و أمضی عشرة 
أیام من رحلتھ فی مصر۔ 

طبعت مذکرات رحلته لمصر و غیرھا من الدول باسم 'مسیرحامدی' 
وھو یشتمل علی جزئین: فالجزء الاول یتکون من ۲٦۹‏ صفحة و الجزء الٹانتی 
من ۲۷۸ صفحة. و التزمت مطبعة مفید عام بآغرۃ بطباعة ونشر هذھ 
المذکرات۔ ولا تحتوی ھذہ المذکرات علی سنة طباعتھاء غیر أنه توجد قطعة 
تاریخیة علی الصفحة الآخیرۃ من الجز ءالثٹانی قرضھا المنشی فیروز شاہ خان 
الملقب بفیروز الرامفوری (ت - ۱۹۰۰م) () تلمیذ الشاعر الأردی المعروف 
بداغ الدھلویء تذکر القطعة سنة طباعتھا عام ۱۸۹۲م و کان فرخیء آستاذ 
الأمیرء قام بترتیب ھذہ المذکرات بأمر من الأمیر المذکور .() 

و مما یجدر بالذکر أن 'مسیرحامدی" احدی المذکرات البدائیة فی اللة 
الاردویة التی روعیت فی تدوینھا الأاصل و القواعدء و لم تکتب مذکرۃ جامعة 
مھا فی تاریخ اللغة الأردویة. 

و ھذہ المذکرات بمثابة و ثیقة معاصرۃ للعقد الأخیر من القرن التاسع 
عشر المیائدی؛ و نجد فیھا صورۃ کاملة للحضارۃ و الثقافة المصریة قبل قرن 
من الزمان؛ کما ذکر فیھا الکاتب تمدن المصریین و اجتماعھم بإسھاب۔ 
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و بالإأاضافة الی وصف المواقع الشھیرۃ تتضمن المذکرات صور بعض 
منھا ایضاء کما تحتوی صورتین لشرح الأھرام المصریة من داخلھا 
وخارجھا. 

کیف کانت مصر فی نظر ساتح أجنبی قبل قرن من الزمان؟ و کیف کان 
اجتماع المصریین فی تلك الحقبة؟ ان المذکرات تضم نملاج رائعة مٹھا۔ 
ونظرا لما تحتويه من فوائد جمةء نقدم الی القراء الجزء الذی بتعلق منھا 
بمصر] (شِعائرالله خان) 

مصر: 

۲۱۸۹۳ دیسمبر‎ ١ 
علی الساعة الحادیة عشرۃ لامست الباخرۃ شواطئ الاسکندریة وحمل‎ 
موظفو طامس کوك () أمتعتنا إلی محطة سكکة الحدیدء ومکٹنا ساعتین أو ٹلاٹ‎ 
ساعات فی فندق الخدیوی؛ حیث اکلنا الغداء ثم رکبنا لی المحطة؛ وفی‎ 
الطریق زرنا حدیقة(نوربار باشا)ء ثم توجھنا لمشاھدۃ منارۃ (یامبيی). وھی‎ 
منارۃ منحوتة من الصخرہ کان شادھا أحد قواد الجیش البامبي ذکری لقیام‎ 
الروم بفتح مصر. وقد نحتت المنارة کلھا من الأحجار الأسوانیة ذات اللون‎ 
البصلى؛ وتوجد فیھا نقط سوداء بکثرةء والمنارۃ التی ببلغ ارتفاعھا سبعین قدما‎ 
نحتت من صخر واحد وھی تقوم علی صخرین نحتا مربعا ومثمناء وإذا اأخذنا‎ 

ارتفاعھا بعین الاعتبار فیبلغ ارتفاع المنارۃ مائة قدم۔ 

ومدینة الإسکندریة کان مصنرھا وأعمرھا الإسکندر الکبیر قبل ۳۲۲ سنة 
من عیسی عليه السلامء ثم استولی أحد قوادہ یدعی بطلیمس (بتالمی فلیدلفس) 
علی مصر وما جاورھاء وجعل ال(إسکندریة عاصمة البلاد. وکان ابن ھذا 
الملك هو الذی أنشاً مکتبة الإسکندریة الشہیرۃ التی کانت تضم زھاء الفی 
کتابء واستجلب لھا علماء عصرہ وأعمرھم فیھاء حتی أصبحت تعرف 
الإسکندریة بمدینة العلم. وبالجملة وصلنا لی المحطة ماشین علی طوال ضفة 
نھر النیلء ورکبنا القطارء الساعة الرابعة مساء سار بنا القطار نحو 
القاھرۃ۔ والأمیرۃ المصریة التی کانت تسافر معنا فی الباخرۃ رکبت فی القطار 


۲۷ں 


نفسهء وکانت سیارات فخمة تنتظرھا علی المیناء واستقبلھا الضباط الأتراکكک فی 
بذلات زاھیة۔ وقد بنی علی نھر الئیل جسر فخم واسع یسیر القطار فی 
وسطه ویمشی الناس علی جانبی الجسر۔ وعلی الساعة السابعة مساء وصلنا 
إلی القاھرةء وألقینا عصا التسیار فی فندق شیفرد۔ 

۷٢۲‏ دیسمبر: 

بعد الفطور خرجنا نجول فی أطراف المدینة ونشاھد القلعة۔ القاھرۃ مدینة 
کبیرۃ واسعة الجنباتء شیدت فیھا قلعة علی مکان مرتفع قریبا من المدیتة 
وبعیدا عن العمران ء وکان شاد ھذہ القلعة صلاح الدین یوسف سلطان مصر 
عام ١٦٢۱م‏ بأحجار الجیزةء وھی مرتفعة من المدینة کلھاء ومع اُنھا لاتساوری 
جنبا واحدا من قلعات الھندء ولکنھا من المغتم فی ھذہ البلاد. وفی داخل القلمة 
مسجد کبیر کان بناء محمد علی باشا والی مصرء وبجانب المحراب منبر وبلغ 
ارتفاعه ثمانی أو تسع بارداتء ونتدلی السلاسل من قبة المسجدء وعلقت فیھا 
قنادیل بلوریة لتضيء أنحاء المسجدء وطلیت القبب بالذھب واللازورد: کما 
یتدلی فانوسان کبیران لإتارۃ المسجد فی أمكکنة مخلفة۔ وفی صحن المسجد 
حوض مقبب؛ وفی إحدی جنباتھ قبر محمد علی باشا۔ 

وفی داخل القلعة بئثر تعرف بب 'بئر یوسف وتوجد علیھا عمارۃ منھدمةء 
ومن ھذہ العمارۃ تذھب طریق دائری آلی داخل البئر۔ والیئر مظلمة لدرجة أنهھ 
لایمکن لرجل أن یصل إلیھا آمنا دون أن بیصطحب معه احدا من أولفکك 
الاعراب الذنین یجلسون علی باب العمارۃ ویضیئون الطریق للسیاحیین 
بالشموع التی یحملونھا فی أیدیھم : ولا تمت ھذہ البئر بصلة إإی یوسف عليه 
السلام کما یعتقد بصورۃ عامةء بل سمیت باسم السلطان صلاح الدین یوسف 
ویوجد فیھا الماء بعمق ۲۸۰ قدما. وکانت البئر قد امتلاأت بالتراب فی سالف 
الزمن فنقاھا صلاح الدین یوسف؛ ومنذ ذلك الحین لم یزل الناس یمتاحون منھا 
حتی عام ۱۸٦٦‏ أی 1۹٦‏ عاما۔ ویعتقد عامة المصریین ان فوطیفارء زوج 
زلیخا ووزیر فرعون ؛ هو الذی کان حفر ھذا البئر ء ولکنھ لایطم ذلكگ 
بالتحدید۔ ومن المحقق ان أحد ملوك مصر الأقدمین کان حفر ھذہ البئر۔ 


ث)۸؟ 
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٣۳‏ دیسمیر: 

متحف الجیزۃ: 

خرجنا بعد الفطور لنشاھد المتحف الذی یقع فی قصر الجیزۃ علی بعد 
نحو میلین من المدینة عبر نھر النیل۔ وفی طریقنا لی المتحف مررنا بلرق 
المدینة وعبرنا النھر لنصل ٹی المتحف. وکذلك یوجد قصر بولاق وبعض 
المبانی الأآخری علی الضفة الأخری من النٹھر۔. وکان ھذا القصر مما بناہ 
اسماعیل باشا خدیوی مصر بثتکلفة خمسة ملایین روبیةء وأدی توفیق باشا 
مراسم افتتاحه فی ٢١‏ ینایر لعام ۱۸۹۰م . وقبل ذلك کان ھذا المتحف فی 
قصر بولاقء وہما لن الرطوبة کانت کشیرۃ فی ھذا القصر: بحکم قربه من 
النھر مما کان ادی إلی عطب کثیر من المعالم الأثریة ء فنقل المتحف لی ھذا 
القصر الجدید ویضم المتحف آلاقا من طرائف وآثار تاریخیةء وقد رلینا فیيه 
کتابات علی لوحات من الخشب من الزمن القدیم ووجدت ھذہ الکتابات مع 
جثث بعض الفراعنة فی المعابد کما راینا جثة ترجع إلی ستة آلاف سنة عثر 
علیھا فی صندوق حجری وقد جف واسود لحمھا وجلدھا والتاما بالعظامء غیر 
أنه یمکننا أُن نتبین اُٹھا جثة رجل أم إمرأۃ. والجثة ملفوفة فی ٹوب حریري 
رمادی اللون کان ینسج بھذا الغرض نفسەء وقد بلي الثوب فی أمكنة شتی 
وینکشف منھا الجسم. والصندوق الحجری الذی عثر فيه علی ھذہ الجثة 
موضوع بجانب الجٹة۔ وکذلك وقعت أانظارنا علی جثة امرأۃ قدیمة وھی 
تلبس عقدا من حبات الحجرء وکتبت علیھا عبارۃ بالفرنسیة ترجمت من اللوحة 
المصریة القدیمة: 7501 )۸1160 130507۲ د د۲۲6 ما ے0 ءن۳۸ہ۷۸(" 
"101۷0۱۰ 

کما یوجد فی المتحف؛ من بین إلاء المصریین القدامی: تمٹالا قاضی 
الموت المعروف باوسیرس (1[519ہ0) وزوجته اسیس (119) ء اللنین تم 
نحتھما من الأحجار السوداء . وبینھما إلاله بیل المقدس وقد وضع اکلیل علی 
رأسه۔ وعلاوۃ علی ذلك ء یضم المتحف کتبا من أأورلق القصب صنعت فی 
غابر الزمن وأدوات المنزل والکراسی والعملات المعدئیة من زمن الفراعنة 


۳۰ 


وجنیھات وأوانی حجریة وغیرھا من الأشیاء التی ترجع إلی آزمان ساحقةء إن 
متحفا فی العالم لا یحوی اشیاء أثریة وقدیمة للغایة مظما یبوجد فی ھذا 
المتحف۔ وقد عثر ھناك علی کتابة ترجع لی ٣٥٢‏ سنة قبل عیسی عليه 
السلامء ومحررۃ علی أوراق القصب؛ یوصی فیھا رجل یسمی [۸0 ابنھ 
(٥ا٥1ان٥‏ ہ1ل فی أمور شتی؛ وبرشدہ إلی الطریق الصواب فیهھا۔ وإضافة 
لی ذلك ھهناك کتابات آخری اأودعت فیھا النصائح والأمثال والحکم وقد کانت 
تم تدوینھا علی عھد الملك المصری!؟) آسا قبل ۳۳٣٣‏ سنة من عیسی عليه 
لسلام۔ 
وفی حدیقة المتحف رأینا تماٹیل السغینکس (×85101051) المنحوتة من 
الحجر الأحمرء وعلی إحدی ھذہ التماٹیل نقش اسم رمسیس الٹانی فرعون 
مصر بشکل بیضوی.۔ وحفر ھذہ التمائثیل 3/1816)66 الفرنسي(ٴ) من بعمض 
الخرائب العتیقة وقام بتحدید زمن ومدة نحتھا بقراءۃ التاریخ المنقوش علیھا۔ 
الحلی القدیمة: 
وجد بعض الفلاحین عام ۱۸۲۰م صندوقا فی درۃ ابو النقا کانت دغنت فیه 
الملکكة م٥‏ ا۵٥۸‏ ء التی ھی زوجة 85866608 وأم ۵۰ھ وجدة 
۸13558 الأولء والذی کان أول مك فی الأسرۃ الثامنة عشرۃ من فراعنة 
مصر۔ وعثر فی ھذا الصندوق علی ھذہ المجوھرات : ومن اُجملھامایلی 
ذکرہ: 
-١‏ راس نحاسی للأسدء نقش عليه اسم اماسیس (ہ[۸00188) الأول۔ 
۲ - سوار ذھبی رکب عليه اللازورد ومجوھرات نفیسة غیرہ۔ 
۳ - سوار من الذھب رکب عليه اللازورد والعقیق الأحمر وأحجار ثمیئة 
أخری؛ ونقش عليه اسم أماسیس الأول. 
٤‏ - فلس نحاسي ذو مقبض من خشب الأرز ء وموہ الفأس ومقبضه بماء 
الذھبء ونقش عليه ختم اماسیس الأول بشکل بیضوی؛ کما ربطت 
سلسلة ذھبیة بالمقبض. 
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٥‏ - خنجر نحاسی او سکین کبیر شبیه بالخنجر ذو مقبض خشبيء قد 
رکبت عليه أحجار کریمة مثل اللازورد وأشبهھ ء ونقش عليه ختم 
اماسیس الأول ۔ 
٦‏ - خنجر نحاسي فی مقبض مدور ذی حلقات فضیة۔ 
۷ - سلسلة ذھبیة رکب علی أحد طرفیھا راس البطء ووسط السلسلة من 
الذھب الخالص: وتتدلی منھا الخنفساء التی موهھت بماء الڈذھب. 
۸ - عقد ذھبی ثمین مرکب بالمجوھرات: قد نقشت عليه صورۃ الملك 
اماسیس الأول؛ وھو قائم فی مقام دیني؛ وإلالھان المصریان: "مین" 
(الباطن) و "را" (اله الشمس) یقومان علی جانبی الملك ویصبان عليه 
الماء تبرکا. 
۹ - مودیل المرکب الذی کانوا یحملون فی الموتی إلی المکان المقدس 
من الذھب الخالصء ویری فیه الملك اماسیس الأول جالسا فی وسط 
المرکب ٠‏ ورکب عليه السائس من الفضة ؛ وعجلاتھ من النحاس٠‏ 
-٠۰‏ مروحة خشبیة مرکبة بالذھب؛ وصور علیھا الملك اماسیس الأول 
وھو یقدم القربان إلی خین سو (اسم الالھ). 
۱- سوار مرکب باللازوردء عليه صورۃ اماسیس الڈول وھو ونود 
الإله سیب (56) وغیرہ من الالاہ الآخرینٰ ...2 ۵6| 
وھناك آثار آخری ترجع لی الأزمان القیمةہ 1٥:7 ٠‏ ا!۔ 
ویغلق جسر النیل من الساعة الثائیة عشرۃ حتی الثائیة ظھرا لیمکن مرور 
السفن من تحت الجسر فتتوقف تحرکات الناس علی الجسر خلال ھهذم المدۃ: 
وہما ان الجسر کان قرب أن یغلق ولم نستطع المکوٹ ھنا اکثر من ذلف 
فھرعنا عائدین إلی المدیتة۔ 

ویجری النیل فی أسفل المدینة ء وھو یشبھ فی عرضهھ وعمقھ نھر الغنج 
(9عم٥ە6)ء‏ وقد أقیم عليه جسر متین واسع من الفولاذ لمرکبات الحصان 
والمارۃ. وفی وسطھ شارع للسیاراتء وعلی حافتيه رصیف مرتفع شیئا 


لق 
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للمشاء. وحینما تمر السفن یفتح أحد طرفی الجسر ویلصق بالضفةء وبعد مرور 
السفن یعاد الجسر لی حالھ۔ 

هلیا بوٹیس (ەزامو3[ا1ء11): 

ورجعنا من المتحف إلی الفندق مباشرۃء واکلتا الغداء ثم خرجنا لنری 
معالم ھلیابولیس الأثریة۔ 

علی بعد خمسة أمیال شمال شرق القاھرۃ قریة تسمی المطریةء حیث 
توجد علی قرب منھا خرائب ھلیابولیس. وفی طریقنا إلیھا مررنا بأسواق 
وزقاق المدینة وثكنة الجیش المصری والمدرسة التوفیقيیة وقصر الخدیوی 
عباس باشا. تقع قرية المطریة علی ذلك المکان نفسه حیث کانت تقوم 
هلیابولیس فی سالف الزمانء وعلی بعد خمس مائة یاردة منھا توجد خرائب 
ذلك المعبد الذی کان من المبانی الشھیر؟ حینذاك. وبالإاضافة آلی ھذا المعبد 
یشد الناس رحالھم إلی ھذہ القریة لأسباب أخری فقد یقال أن مریم علیهھا 
السلام حینما قدمت من الشام إلی مصر بأمر من الله تعالی فجلست تروح عن 
نفسھا تحت شجرۃ الانجیر فی ھذا المکان بالذاتء وغسلت ثیاب عیسی عليه 
السلام بماء إحدی آبار ھذہ القریة فیقصد الناس ؛ مسلمین ومسیحیین : لی 
ھذہ القریة والشجرۃ زائرین ۔ والشجرۃ نوع من شجر الاقجیر الذی یسمی 
6٤‏ باللغة الإنجلیزيیة. وهھناك منارۃ عتیقة أیضا شیدت بأاحجار 
آسوانء ولاتزال حتی الان معلما علی عمران ھلیابولیس فی ھذا المکان۔ وھلیا 
بولیس یعنی بیت الشمس أو عین الشمس ہ ولکن العرب یرجحون المعنی 
الأآخیر ۔ 

تنتشر خرائب ھلیا بولیس فی ثلاثة أمیال مربعء وقد کان ھذا المعبد آأکبر 
الجامعات المصریة آنذاك لتعلیم القادة الدینیین فی مصرء کما کانت تعلم فیھا 
المعارف الدنیویة أیضاء ولکنھا کانت خاصة للتعلیم الدیني. وإن بطلیمس الٹانی 
الذی عاش ۸ م سنة قبل عیسی عليه السلام کان استجلب الکتب واللوحات 
آلمصریة من ھذا المکان بالذات لیزین بھا المکتبة التی کان انشاھا أبوە فی 
الإسکندریة. والمنارۃ التی مضی ذکرھا آنفا کان شادھا ں٥٥ا:‏ :تا فی 


“۲ 


٣ئءمءء‏ ونحتھا نحتا مربعاء ویبلغ ارتفاعھا ٦٦‏ یاردة: ونقش اسم بانيه 
علی جوانبھا الأربعة بخط مصری۔ لم تکن فی مصر کلھا مدینة مترفھ واسعة 
الجنبات کمدینة ھلیابولیس فی سالف الزمانء ولکن بدا من ٦٦۷٥‏ قم. ظما 
قدم کمبیس (کیکاووس الامبراطور الإیرانی) إلی مصر اخذت مدینة ھلیابولیس 
فی الانحطاط وبلغ بھا التدھور مبلغه الحاسم بعد أن أمر بطلمس الثانی 
الحکماء والزعماء الدینیین بالھجرۃ لی الإسکندریة. ولما زارھا 5)۷ علی 
عھد حکم الرومان فی ٦٢‏ ق۔م. کان معظمھا أصبح مقفرا خالیا من السکان۔ 
ولکن المؤرخین العرب یصرحون بوجود تمائیل کثیرۃ حتی القرن الثانی عشر 
المیلادی. کان عدد کبیر من الیھود یقطن فی مدینة :!یابولیس: وکان "سیکونین 
رایانب لی" آخر الفراعنة من أسرۃ ھائك هو الذی عقد قران یوسف عليه 
السلام علی ابنة (قوطیفار) کیار رجال الدین لمدینة ھلیابولیس؛ وذلك قیل سبع 
عشرۃ مائة سنة من عیسی عليه السلام۔ 

وکان إله الشمس "یل" أیضا یعبد فی ھذہ المدینة نفسھاء ویذکر أن الطائر 
الموسیقار ققنس یحیی من رمادە فی ھذا المعبد بالذات بعد کل خمس مائة 
سنةء اعنی أُنه کان یحترق بوقع نغماتھ ویؤول رمادا ء ٹم کان یحي ثائیة من 
زَمَااوَمَد سن مَاَََمَتَةھ 

وکان الإسکندر الکبیر نزل فی ھذہ المدینة متوجھا لی مدینة ممفیس؛ 
ویقول المؤر رخ 08ا[0ا31810 ان معبد ھلیا بولیس الواقع‌ فی بلاد الشام 
أوبعلبك کان بناہ أحد زعماء ھلیابولیس الدینیین بعد ھجرته من ھذہ المدینة 
الاثریة. 

صناعة تربیة النعام: 

وعقب رجوعنا من زیارۃ المطریة ذھبنا لنشاھد مصنعا لتربیة النعائم. 
ویقع ھذا المصنع علی بعد من الشارع العامء وفی وسطه حظیرۃ مسیجة تربہی 
فیھا مات من النعائمء کما صنعت فیھا حظیرات مختلفة من القصب یوضع 
فیھا زوج من النعامة علی حدۃ للحصول علی بیضھاء والمصنع لتاجر للمانی؛ 
بدخل للیه المتفرجون بالتذکرۃ۔ والبیض التی تفسد منھا تنقی من داخلھا وتتقعش 


٠۴ 
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علیھا حروف مصریة کما تتقش علی بعضھا الطغراء بالحروف العربیةء 
وتباع البیضة المنقوش علیھا فی عشرۃ فرنك(ثٹمانی روبیات) والبیضة غیر 
المنقوشة فی خمسة فرتك۔ 

وقبل خروجنا لمشاھدۃ ھلیابولیس جاء الاورد کرومر سفیر انجلترہ یزورنا 
فی الفندق ووجھ إلینا دعوۃ مأدبة عشاء لیلة الجمعة. 

٤١‏ دیسمیر: 

اأھرام الجیزۃ: 

الیوم نرید أن نری المنارۃ الکبری(أھرام مصر) بعد الغداء. وان أولی 
منارات الجیزۃ الثلاث وکبراھا کان شادھا ثٹانی الملوك من أسرۃ الفراعنة 
الرابعة کان یسمی 0ا00٥٥‏ ؛ وذلك فی ۳۷۳۳ قم.ء والان حینما نرنو 
قائمین لی ھذہ الماثرۃ الشہیرۃ الفاقدۃ النظیر قد بلغ عمرھا ٣٦٢٥٥‏ سنة۔ 
وبادی ذی بدیء کان ارتفاع المنارۃ ٦۸٤‏ قدماء ولکن بسبب ارتفاع الْأرزض 
حولھا یبلغ ارتفاعھا الأن ١٢٥‏ قدما فحسب؛ وجلبت الأحجار التی استعملت فی 
عملیة بناءھا من جبال طور ومقاطمء ولو وضعنا جمیع الأحجار التی استعملت 
فی عملیة بناءھا فی طابور واحدہ واحد بعد آخر فیبلغ طوله ثمانیة عشر الف 
میل ویحیط بثلٹی الکرۃ الأرضیة. أما بحساب القدم المکعب فتبلغ کمیة الأحجار 
٥‏ ملیون قدم مکعب؛ ویذھب بعض المھندسین إلی أن کمیتھا ۸۹ ملیىون قدم 
مکعب: ولو تعین أن کل قدم مکعب من الحجر یزن منین فزائداء وقد ثبت 
بالاختبار أُن الحجر مھما کان خفیفا یبلغ وزنھ منین علی کل قدم مکعب: فإذا 
یکون وزن الأحجار المستعملة فی بناء المنارة کٹھا ٦,٦٦‏ ملیون طنا 
أو ٣١۰٠,٥١‏ مناء ومساحة سطح قمة المنارۃ ثلاٹون قدماء وإذا لم یحل شئ أمام 
رؤیة الإنسان فیمکنھ ان ینظر إلی مسافات طویلة ویمتع بصرہ بمناظر رائعة۔ 

ویقول المؤرخون والسیاحون الذین دخلوا ہی غرف المنارۃ وجالوا خلالھا 
انھ توجد بئر یبلغ عمقھا ۲۰۷ قدما فی أسفل المنارةء حیث کان یصل اِیھا ماء 
النیل بواسطة السرادیب التحت أرضیةء ولکن توالی آلزمن قد سد المدخل الذی 
کان یصل منه الماء لی البئر. لم یتیسر لنا رؤیة آثار البئر بسیب الظلام 
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الحالكء ولا یمکننا إلا الاعتماد علی الاقوال المؤرخین۔ وقد رای أمیر المؤمنین 
مامون الرشید أیضا تصمیم المنارۃ الداخلی؛ فانه علی حدسه -۔ هو - کما 
یقال- تم فتح الباب المجھول للمنارۃ۔ 

ویقول المؤرخ ھیرودوتس )1160000٥(‏ کان المصریون علی أوج 
رقيھم وازدھارھم علی عھد الفرعون 7118111051108 ء وکان العدل یعم 
البلاد کله۔ ولکن لما آلت أزمة الحکم من بعدہ إلی 1ا[0ا1٥)‏ ساد الظلم والجور 
سائر البلاد ومنع المصریین من تقدیم القرابین إلی إلاهھمء وسخرهم فی انجاز 
شؤونھ الشخصیةء حتی اھ عین اناسا علی ان یجلبوا له الأحجار من مناجم 
جبال العرب آلی نھر النیل وکلف آخرین بشحنھا فی السفن علی الضفة 
الآخری من النیلء وإیصالھا عن طریق النھر إلی مکان أقرب من موقع البناءء 
ثم نقلھا لی جبال .150۷8٥٥‏ وکان مائة الف من الناس یسخرون یومیا فی مشثل 
ھذہ الأعمالء وکانت کل مجموعة من الناس تلزم بھذا العمل لمدۃ ٹلاشة أشھر 
ثم کان یطلق سراحھم وتحل محلھم مجموعة أخری نتکون من مائة الف 

ومکتوب علی الأھرام بخط مصری 'فجل وبصل وٹوم" وھی الأشیاء 
التی کانت توفر للعمال والأجراء للصلصلة . وکلف بناء ھذہ الآھرام ۱٦٠١‏ 
تیلنتا (وکل تیلنت یعادل ۲٢٥٢‏ روبیة) أی ۳۰٣‏ ملیون روبیة بالعملة الھندیة. 
ویمکننا أُن نقیس علی ذلك ماعسی أن تکون نسبة المصروفات علی آلات 
الحدید وطعام العمال وکسوتھم۔ 

إن بناء ھذا الأھرام مأثرۃ عدیمة المثال لاۂنسان وإحدی عجائب العالم 
السبعء وقدرما نمعن النظر فی ھذہ الماثر زدنا إیمانا علی إیمان بکیاستھم 
ونباھتھم ء کما یدل علی واسع معرفتھم ان جوانب الأآھرام الأربعة بنیت شرقا 
وغرباء جنوبا وشمالاء وعليه یمکننا لن نتبین ان القطبین مازالا فی شطرھما 
المعھود منذ ذلك الحین؛ کما لم تبرح الأرض علی حالھاء ولم یحدث فیها أي 
تغییر أی أن الأرض منذ ذلك الأوان تدور فی محورھا نفسه۔ 


ثتافة الھند 


منارۃ الجیزۃ الثائیة: 
وہجانب الھرم الکبیر منارة أخری کان بناما اوہ0 
(اخو 0ا م۸0٥))‏ فی ۳٦٦٣‏ ق۔م. وھی تشبه فی تصمیمھا وبناءھا الھهرم 


الکبیر. وقد شید الھرمان علی صخر جبل واحد جنبا لی جنب؛ وکل ما یفرق 
بینھما أن الأحجار المستعملة فی ھذا الھرم ملساء لدرجة کبیرۃ ویصعب 
الطلوع عليه بسبب ادراجھ المزلقة المنحدرۃة۔ 

انھرم الثالث: " 

وھو مما بناہ الفرعون 601۲ء سابع الملوك فی أسرۃ الفراعنة 
الرابعة فی ۳٦٣٣٣‏ ق۔م. وذکر المؤرخ ھیرودوتس: الذی قدم لی مصر فی 
۹٤‏ قم. اسم الملك المدفون فی ھذہ المنارة 05ا ز۳ 3۷ء ولکن۷//306100 
یقول لن ھذا الھرم کانت شاداتھ الملکكة ٭ ٣ۃ‏ من أسرۃ الفراعنة 
السادسة؛ ولکن الإجماع علی أن الملك 008ذء۲ءء 3 هو الذی کان بنی ھذا 
الھرمء فانھ فی عام ۱۸۳۷م عثر ھوواردویس )1101۷310۷(/٥(‏ علی تابوت 
داخل ھذا الھرم مکتوب عليه اسم الملك 0۹ا٥‏ 1۷۸۷ء وان ھذا التابوت بطول 
وعرض ۳×۸× ۱ء ولکنھ ضاع بسبب غرق الباخرۃ التی کانت تقلیا لی 
انجلتر ہ۔ 

ویقول المؤرخ ھیرودوتس وبمد 160۲6001 آل حکے البلاد لی 
۸۷٥٥٥٤‏ ابن 0ا10٥)ء‏ وکان یسنٹکر الطریق الذی سار عليه أبوہء ولم 
یملك اأعنة الملك حتی امر بالفور بفتح المعابد التی کان اغلقھا أبوہ وسمح 
لاس بتقدیم القرابین إلی إٔلاھھم الدین کانوا یعبدونھم؛ فکان المصریون یکیلون 
الثناء جز افا لھذا الملك. 

معبد السفینکس (عحصاطامر5): 

وعلی مسافة یسیرۃ من ھذا الھرم توجد خرائب معبد السفینکس؛ ومعظم 
الأجزاء الباقیة لھذا المعبد التی آبت علی الدھر أن یزیلھا اسطوانات من احجار 
وردیة وأآخری سوداء منقطةء وکل أسطوانة منھا منحوتھ مریعا من صخرۃ 
واحدة وعلی شکل واحد. 
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وبین الأھرام والمعبد أرض منخفضة تشبھ المضیق؛ نصب فیها تمثال 
السفینکس علی مکان مرتفع شیئاء وھو یشبه الأسد فی جسمہه والاإتسان فی 
وجھهھ۔ وقد نحت ھذا التمثال فی تلك الصخرۃ نفسھا التی یوجد علیھا الان ٤‏ 
والاعضاء التی لم تستوفیها تلك الصخرۃ نحتت من الصخور الأخری ورکبیت 
فی التمثال . ویبلغ طول جسمه ٥۱٥١‏ قدماء اما الرجل والر اس بمفردھما 
فطولھما ٠٥‏ و ٠٣‏ قدما علی الترتیب؛ وعرض الوجه ۱١‏ قدما. وجعلة 
المسافة من مفرق راس التمثال إلی أساسھ الملتصق بالأرض سبعون قدماء 
وکان التمثال بادی ذی بدء مبلطا بالکلس؛ ووجھه مطلیا بالنورة الحمراء ٭ 
ولکن لم تعد توجد آثارھا الآن. ولایطم شئ یوثق بھ عن عمر ھذا التمثال ‏ 
وکل ما یمکن أن یقاس بدراسة اللوحات آلی کانت نقشت علی أحجار المعبد أنھ 
یرجع لی زمن عریق فی القدم۔ فتدل عبارۃ علی ان تھوتهھ مس الربع قام 
بحفر وإصلاح تمثال السفینکس الذی کان مطمورا فی الأرض . وبذکر عن 
سبب حفرہ من الأرض أن تھو تھ مس أٌخلد ذات لیلة إلی النوم فتمنل لے الله 
ھرماجس فی نومه؛ وقال لھ لو حفرت تمثالی المطمور فی الأرض فإنن 
اعطيك ملك مصر۔ ولما ھب الملك من نومه حفر التمثٹال من الأرض وقام 
بإلصلاح ما کان یستوجب منه الإصلاح. ولکن لوحات آخری تشیر إلی ان 
ط٥‏ ٥۵٥۴ہام5‏ قاما بإصلاح ھذا التمثال ما یقدریه أنه تم نحت ھذا 
التمثال قبل زمن حکومتھما 'مھما یکن الأمرء قد عاش الملك 00000 
و ۲٥٥‏ ا0٥08‏ قبل ۳۷۰۰ سنة من عیسی علیه السلام فیکون ھذا التمثال 
أٹرا أقدم وأعرق زمنا۔ 

ومن العسیر جدا الصعود علی الأھرامء ویخاف السقوط لمن لم یترس 
علی ذلك ء ولذلك أصدر عباس باشا خدیوی مصر أمرا یقضی بمنع صعود 
سائح بمفردہ علی الأھرام. ومن یرید من السائحین الصعودعليه یمسکھ لڑٹنان 
أو ثلاثة من العرب من جانبیه؛ ویربطون الحزام فی اإیليه وقت النزول 
ویمسکونھ من الخلف. صعدنا بعد لأي إلی قمة الأھرامء وکان مساء والجو 
صافیا۔ وراینا النیل یجری جنوبا: وسلسلة الجبال والصحراء شمالاء وغابة 


لی 


کثیفة وأشجارا خفضراء غرباء ومدینة القاھرۃ وقلعة السلطان صلاح الدین 
شرقا. 

وہما لن الأدراج مرتفعة جداء وأحجارھا متکسرۃ فی أماکن کثیرة ‏ فلا 
یخلو الصعود علی منارۃ من الخطر۔ ویصاب بعض الناس بدوار الراأس وھم 
یصعدون علیھا ویوشکوا ان یقعوا علی الأرض. ولکن العرب الذین یصعدون 
علیها ء بین فینة وفینة بصحبة السائحین متمرسون علی ذلك. وسٹلنا بعضھم 
کم یأخذء بالنسبة لھاء الصغعود والنزول من الوقت؟ فقال لو منحتمونی جائزة 
فاستطیع أن انزل من المنارۃ الکبری واصعد علی المنارۃ الثائیة التی ھی اأکثر 
ملسا وانزلاقاء فی عشر دقائق. اردنا اختبارہ وسمحنا له بالصعودء وبقینا علی 
قمة المنارۃ الکبری ننظر اليهء وکان الشرط بیننا عشر دقائق؛ ولکن ما إن 
مضت تسع دقائق حتی رأیناہ یستوی قائماء متوازیا لنا ء علی قمة المنارة 
الثائیة۔ویمسك بعض العرب ہزمام الجمال والحمیر قرب المنارة فمن اراد 
التجول حول المنارات ولا یقوی علی المشی فیمکذهء بعد دفع الکراءء أن 
یرکب ویطوف علیھا بالمنطقة. وقد اکترینا أأیضا جملین وعددا من الحمیر 
ورکب منظم رفقتنا عليه۔ 

٥‏ دیسمبر 

آلیوم جمعةء لم نخرج إلی أی مکان حتی الظھر؛ وعلی الساعة الثائیة 
عشرۃ ظھرا ذھبنا لأداء الجمعة فی مسجد یسمی بمسجد الإمام حسین عليه 
السلام ویحکی المصسریون أنه جئ براأس سید الشھداء الإمام حسین عليه 
السلام ودفن فی ھذا المسجد۔ وبما أن ضریح سیدة النساء زینب علیھا السلام 
یوجد قریبا من المسجد فیمکن ان یقاس أن الروایة قد تکون صحیحةء وأن 
زینب علیھا السلام قدمت آلی مصر بسبب دفن راس أَخيه فی ھذا المکان۔ 

وبعد صلاة الجمعة توجھنا لی زاویة لنری فیا طرق الدراورش 
المصریین فی عبادتھم وذکرھم؛ ووصلنا إلی بیت مبنی بالطوب مارین بازقة 
عدیدة. وبعد برهة قدم شاب ممتظی الجسم حسن الھندام یتراوح عمرہ بین 
أربعین وخمسین سنة فأجله المریدون اِجلالا کبیراء وجئ بالقھوة وقدم الشیخ 


۸ 


ثقافة الھند 


القھوۃ لنا ولساتر الإنجلیز ممن کانوا معنا ء ثم أخرج علبة من جیبھ ووزع 
السیجارۃ. وفی أثناء ذلك ازداد عدد المریدین له ء واخذ عربی یزمر بین حین 
وآن وبدا الآخر ینشد أشعار عربیة بصوتھ الرخو الجمیل. ونھضنا من مقاعدنا 
ودخلنا لی بیت آخر بنیت فیھا قبة کبیرۃ للذکر والعبادۃ وفرشت الغرائر فی 
شبھ دائرة وبسط جلد الغنم للشیخ فی المحراب؛ ور ینا الأسنة والفژؤووس 
والمدی والسیوف والبنادق وغیرھا من الأسلحة معلقة فی نسق رائع علی 
الجدرانء کما رلینا دفدفا وطبولا ومزامیر. وفرشت أمام مجلس الشیخ جلود 
الغنم جنبا لی جنب فی شبھ دائرۃ لجلوس المریدین علیھاء ووضعت الکراسی 
فی الدائرۃ الأآخری لنجلس علیها. ولما استوی المجلس بأصحابه جاء الشیخ 
وجلس فی المحراب مقایل الخلیفة أو نائبھء وجلس بقیة المریدین علی الجلود 
بجانبی الخلیفة۔ رفع الشیخ أولا یدیه لقراءة الفاتحة واعقبھا بتلاوۃ بعض آي 
من الذکرالحکیم والکلمة الطیبة ء مترنحا یمینا وشمالاء فی لحن یأخذ بالقلب 
وجاوبه المریدون أیضاء ثم أخذ یردد لمدة 'حسبی ربی جل الله" وبعض 
الکلمات الأآخری مٹھا فی صوت بضغط ضغطا کبیرا علی القلب حتی بداأوا 
أخیرا فی قول "هو ' فحسب؛ وہدأوا یترنحون قائمین کما یترنح المعربدون ٭ 
والشیخ یقرب ورجال معه علی الدف ء وینشد آخران اشعارا بالعربیة فی نغمة 
شیقة حلوۃ ویؤدی کل متفرج یرید الدخول إلی ھذا البیت أربع أو خمس انات 
ویتعرج علی قوتھم وقعدتھم. 

ٹھر النیل: 

یخرج نھر آلنیل من بحیرۃ تسمی ۷۵آ" 3٢٥۷ء‏ ویجری ماءہ 
أربعة آلاف ومائة میل قبل ان یندمج فی وسط بورسعید والإسکندریة فی بعر 
الروم۔ 

وفی شھر دیسمیر (کانون الأول) الذی نحن نسافر فيه یزداد عمق النھر 
فی اأماکن عدیدۃ ء ولکن الباخرۃ تستطیع أن تبحر فی کل مکان۔ وعرض النھر 
ثلاثة آلاف یاردةء وقد یکون میلا فی بعض الأماکن وھو یشبهھ نھر الغنج 
الذڈی یجری فی بلادناء وقد جعل الله تعالی مصر مخصبة بہذا الٹھر لأن 


۹ 


الأمطار لا تھطل فیھا۔ یأخذ ماء النیل فی الطمو والازدیاد بدءا من نھایة یونیو 
حتی سبتمبرء وفی أثناء ذلك بصل ماءہ إلی الحقول والمیادین کلھا ویغرقھاء 
ومن أواخر سبتمبر حتی شھري اکتوبر ونوفمبر یأخذ فی الاتسحاب من 
الحقول حتی ینحصر فی مجراہ واقصی غایة ازدیاد الماء ثمانی یاردات ؛ ای 
یرتفع الماء عن سطحہ العادی لدرجة ینتشر فی البلاد کلهء وإذا طما الماء 
لست یاردات فیخاف من ھلاك المحاصیل وإذا ارتفع إلی ثماني یاردات فینذر 
ذلك غرق البلاد وجرف السیل بالقری والأریاف؛ وخلال ھذہ الفیضانات التی 
تدوم ثلاثة أشپر تتبلبل الأرض مما یکفیھا سنة کاملة ۔ وتجلب الفیضانات 
معھا نوعا من التراب الأملس الدی یسرب الی داخل الأرص: ویعمل ذلك 
التراب عمل سمید جید ء فلا یحتاج الفلاح بعد اسحاب الماء من الحقل لی 
کثیر جھدء وکل ما عليه ان یحرث الأرض ویزرع فیھا۔ 

ویتسبب هطل الأمطار فی الحبشه ونوبة الفیضانات فی النیل٠‏ ویمطر 
السماء من ابریل فی نوبة ومن مایو فی الحبشةء وتؤدی تلك الأمطار لی 
ارتفاع سطح الماء فی النیل؛ وتأتی المیاہ معھا التثرات من بلاد الحبشة وغیرھا 
ویوصلھا إلی حقول مصر ومیادینھا۔ ویکٹر العمراں علی الضعة الغربیية من 
النھر ون وضع القری وتمط العمران وطرق بباء البیوت تشبهھ تلك التی فی 
بلادنا ء وتبنی البیوت من الطوبء ولایسقف بالقش والقرامید إِلا قلیل؛ بل 
یسقف بالخشب فی اأعلف الأحوال۔ 

۷ دیسمبر: 

رفعت الداخرۃ مرساتھا صباحاء وبدأت حر نحو أسفعل النھرء والضباب 
کثیف جدا حتی لایری شئ علی بعد عشریں یاردةء توقعت الباخرۃ بعد ثلاثة 
أمیال لساعة واحدة. ولما زال الضشہات تصورۃ حیدۃ استأبعت الداخرۃ مسیرھا۔ 
وقد کنا بالامس قطعنا مسافات طویلة دحو اعلی الدھر والیوم ترجع إلی أسعلھ؛ 
فقوۃ المحرك وضغط المیاہ قد جعلا معا الباحرۃ تطیر إلی وجھتھا کالھواء. 
وفی الشمال یتراءی اأھراماں علی الضعة الغرىیة للىیل. وسندزل فی قریية 
البدرشین ونطوف فی اُرحاءھا۔ 


ثقافة الھند 
وبعد ما قطعنا مسافة لا بس بھا ُرست باخرتناء فویق حلوانء وقریبا من 
البدرشین. وکان ٠٢ - ٥١‏ حمار واقفا علی الضفة وکان أصحابه یشرحون 
میزات حمیرھم بلغة مزیجة من العربیة والإتجلیزیة المتکسرۃ: وتشبه هھذہ 
الحمر فی قامتھا وشکلھا تلك التی یقتتیھا الخزافون والقصارون فی بلادناء 
ولکنھا اُذکی منھا شیئا ما ۔ وأما فی الأسماء والاَلقاب فتتضاءل أمامھا الحصان 
والأفیالء فإنھ لم یقدم أحد من الأوربیین من له شھرۃ وصیت ذائع ورکب 
علی ھذہ الحمر لزیارۃ ممفیس وغیرھا (لأنه لا یوجد مرکب غیر الحمیر 
یتخذہ السائح لمشاھدةۃ ھذہ الخرائب وقطع مسافات مرنفعة) إلا وسمیت تلك 
الحمر باسم الراکب علیھا سذاجة أو سخریة أو تتدرا أو بیانا لمزیة ومفخرۃ 
الحمر۔ وقد عمت عادۃ التسمیة لدرجة أنھ تسمی الحمر باسماء أناس مشھورین 
سواء رکبا علیھا أم لم یرکبا علیھا علی الإاطلاق. فیمسك بعض العرب آذان 
حمارھم ویشیرون اليه من بعید وینسبون بالإنجایزیة: 
7 ۶ہ ۶٣٢٣٠٣٢‏ ا ہہ ٣:٥٥٢۶‏ ۱ہ ا۷۰ 
7ہہ:[٦۸۹‏ ۶ہ ٭×اەٌ] ٭ط؛ ہہ ٢٤٤ص٣‏ ۱ہ ١۷1‏ 


ویقولون عن الإتان: 
9 سس 05 771016688 ٥ا٤٢ 0٥‏ 006 ںہ ۷:11 


وجمیع اسماء الذکور والإناث التی یسمون بھا الحمر والاتن ھی أسماء 
اوربیة. 

کم فی ھذہ الدنیا من عبر وعظات؟ ان تلك الصخور العاليیة حیث کان 
الفراعنة المدعون للالوهیة یعیشون ویعبدون بالاأمس لیست الیوم إِلا أکواما من 
التراب۔ 

ورمسیس الثانی الذی کان یکرہ بنی اسرائیل علی حعر الأرض وبناء 
الطوب وإنجاز اعمال مضنیة أخری؛ وکان الناس یس4جدون لتمثاله الذی کان 
منصوبا علی باب معبد (تاہ) المقدس قبل أن یدخلوا لليه قد آل بے الأمر إلی 
أن تمثاله مطروح الیوم علی حافة حفرۃ فی الطریق الممتد بین المطرية 
والبدرشینء ونحن قائمون علی رأس التمثال: ونقیس طول جسمھ وعرضه ٣‏ 


٘۹ 


نحت ھذا التمثال من صخرۃ النورۃ وطوله ٦٤‏ قدما وعرضه حوالی ثمائیية 
عثر قدماء وما بین عنقه ور أسه شا عشر قدما وقد رسمت صورۃ بنت 
رمسیس وابن لە علی جانب التمشال فی تلك الصخر ‏ الواحدة نفسھا. وتقوم 
شرکة تعنی بحفر الاثار والعجائب القدیمة بالحفریات فی خرائب ممفیس فی 
ھذہ الأیام. وطوفنا بخرائب ممفیس وقتا لیس بقلیلء ثم اتجھنا لی سکارا حیث 
تکثر فیھا آثار تاریخیةء _ 

وإذا ثبت أن عبادۃ العجل بدأت فی مصر قبل ٣۹٥‏ سنة علی عہد 
الفرعون کاکو فیمکن ان نجد سبیلا إی بحث وقیاس شیوع عبادۃ البقرۃ فی 
الھند. ولا عجب ان عقیدۃ تقدیس هذہ البھیمة أو عبادتھا أتت إلی الھند من 
مصرء وذھب بعض المؤرخین إلی أن الفرعون ۹9350708ء موسعا نطاق 
فتوحاتھ: أوغل فی الھند حتی وصل إلی نھر الغنج (ئھع680)ء ولما ادبر 
راجعا إلی مصر خلف اثارہ فیما احتل من البلدان ۔ومن الممکن أن عقائد 
المصریین من عبادة البقرۃ وما إلیھا وصلت مع فتوحات ھذا الملك إلی الھند۔ 

وتسمی الشمس 'را' فی اللغة المصریةء وفی السنسکریتیة "روی' : وفی 
العارسیة "ریو"(٤)‏ و"راب" ء وأخال أن ھذہ الکلمات الأربع لھا أصل واحد. 

وكکذلك یصرح المؤرخ ون بآن 'را' (الشمس) کان کبیر الالاء لدی 
المصرییں؛ ومع ان معظم الفراعنة کانوا یعبدون التماثیل ء ولکن عامة الناس 
کانوا یعتبرونھم مظھرا إلھیاء ولان یجعلوا کونھم مظھرا إلھیا أکثر بروزا کان 
الەر اعنة یضمون إلی أسماءھم اسم الشمس بدلا من آباءھم مٹل (یوسرکارا) 
ای یوسرا ابن الشمس؛ وعلاوۃ علی ھذا الترکیب: ربما کانو یسمون أنفسهم 
بإلحاق بعض الحروفء إضافة أو صفة ء فی آخر لفظه 'را' مٹلا رامسیسء 
ورامیران سی: ورازرب: وبالجملة إنھم کانو یضمون لفظة 'راافی أول 
اأسمساءھم أو آخرھا بصورۃ لازمة.ولو قلنسا؛ قیاس8ا لی ذاك : إن 
المھاراجا'رام شندر" المھاراجا' جسراثٹ" وغیرھمل من ملوك الھند کانوا 
یعزون أنفسھم إلی أسرۃ الشمس (سورج بنسی) وکانت عامة الناس تعتبرھم 
مظھرا إلھیاء وبھذا یوجد شبھ بین ھذہ العقائد وبین ما کان یعتقد به ملوک 


بی 


ثقافة الھند 


مصرء فلا یکون ذلك داعیا للعجب: ثم بن الرؤیة القائلة بن العلم کان یعمر 
مصر قبل أن تنیر ُرجاء الھند بل العالم کله؛ ان هھذہ الفکرۃ أیضا نتبئنا أُن 
المعتقدات المصریة وصلت إلی الھند فیما وصلت إِلیھا من العلوم۔ 

علی الساعة التاسعة صباحا ذھبنا لمقابلة صاحب السمو عباس باشسا 
خدیوی مصرء واستقبلنا سموہ علی درج قصرہ وقادنا بحب غامر إلی بھو 
کبیرء ینطق سموہ الترکیة لھا لغته الأم ء وبعلم العربیة لأتھا تنطق بصورۃ 
عامة فی مصر التی یحکمھاء کما یتکلم اللغتین الفرنیسة والالمانیة بطلاقة - 
لأئه تلقی تعلیمه فی النمس9سا حیث تتطق الألمائیية۔ والشائع بین الأتراك أٹنھم 
یعرفون اللغة الفرنیسة. ویفھم سموہ الإئجلیزیة ولکن لایتکلم بھا إلا قلیلا. وھمو 
وقور حیئء قوی الجسم ومن أقرانی من السن. ولما تم التعارف بیننا قدم لنا 
السیجارۃ والقھوۃ؛ وتشرب القھوة ھنا ممزوجة بالعنبر المحلول فی روح 
الوردء الذی یزید من لطافتھا وفائدتھاء وقد سررنا سرورا بالغا بھذا اللقاءء 
وبدورہ فرح سموہ أیضا بمقاہلتتاء ولکن من الأسف لم نکن نفھم لغته کمالم 
یکن یقدرھو علی فھم لغتنا۔ وجلسنا قلیلا واستأذناہ راجعین إلی الفندق وبعد 
وصولنا إليه بخمس أوست دقائق وصل سموہ إلی الفندق ردا علی زیارتناء 
وبدورنا قمنا بأداء مراسم ودیة. 

وقد بنی سموہ قصرا قریبا من الإسکندریة وتحدثٹ معنتنا صن 
ضو ءالکھرباء وأدوات الزینة وبعض المبانی التی یتکون منھا القصر۔ وسمعنا 
معظم العرب یثنون علی الخدیوی ء ویخاطبه عامة الشعب بقولھم "آفندینا" ء 
ون ذکرھم لاسمهھ ینم عن عاطفة الحب والولاء التی یکنونھا لھ ٠‏ 

وبعد ما غادر سموہ اشترینا بعض الھدایا من منتوجات مصریة وقلانس 
ترکیة وما إلیھا۔ 

مساجد مصر القدیمة: 

وقبل ان نغادر یحسن أن نقید بعض ذکریات عن مساجد ھذم المدینة۔ 
تتقسم ھذہ المدینة لی شطرین: فسطاط أو المدینة القدیمة والمدینة الحدیشةء 
وأقدم مساجد المدینة القدیمة هو مسجد عمروبن العاص رضی الله عنھ فتح 


“۳ 


عمروبن العاص مصر فی عام ۸٦٢م‏ بأمر امیر المؤمنین عمر ابن الخطاب 
رضی الله عنهء ووضع حجر أساس ھذا المسجد فی سنة ٢١ھ‏ المصادفة ل- 
۳ میلادیة والأرض التی بنی علیھا المسجد کان یملکھا عمروبن العاص 
وأصدقاءہ رضی الله عنھم أجمعین ء ولا یبقی الان من بناء عمرو إلا قلیل 
فإتھ فی أواخر القرن التاسع المیلادی أصیب المسجد کلھ بالحریق؛ ثم تمت 
توسعتھ بعد الربع الأول من القرن العاشر المیلادی وبنی من جدیدء وکل ذلكف 
مکتوب علی لوحات المسجدہ وقد اٹنی العلامة المقریزی علی مجال المسجد 
الأاول ثناء موفوراء وطول المسجد ثلاث مائة وخمسون قدماء وعرضه أربع 
مائة قدمء ویقوم المسجد علی ست مائة وست وستین أسطوانة ونقش علی 
أُسطوانة اسم محمد صلی الله عليه وسلم ؛ ویوجد قبر عمروبن العاص فی 
شمال شرق المسجد۔ 

الاأڑھر: 

إن ھذا المسجد الذی جدیر بأن یسمی جامعة کان شادہ قائد الخلیفة 
الفاطمی المعز بالله یسمی جوھرا فی عام ۹۸۰ءمء ثم أصبح ھذا المسجد جامعة 
علمیة علی یدی الحلیفة عزیز ٠‏ وزاد سلاطین مختلفون مبانی وعمارات کثیرة 
عبر القرون الثانی والثالث والرابع والخامس والسادس عثر المیلادیة. وأخیرا 
بنی سعید باشا بعض عمارات حوله فی عام ۸٢۱۸م‏ 

وللمسجد ستة أبواب ء أکبرھا الباب البربری ہ ویدخل اأغلب الناس من 
ھدا الباب إلی المسحد. وشیدت أروقة علی جوانب صحن المسجد الثلاثء 
ویسمی کل رواق باسم مواطنی بلد واحد. ویقوم سقف الایوان علی ثلاث مائة 
وثمانین أسطوانة من اححار مختلفة ویطالع فيه طلبة العلم ۔ یتراوح عدد 
الطلبة ہیں عشرۃ آلاف وثلاثة عشر ألف طالب. ویساوی المسجد فی طوله 
وعرضه مسجد عمروبن العاص رضی الله عنھ۔ 

وفی المدیىة القدیمة ضریح السیدۃ زینب بنت فاطمة رضی الله عنھاء 
وشید عليه مسجد فی القرن االماضی ء کما توجد فیھا مساجد آخری غیرھا۔ 


ثقافة الھند 


٠‏ دیسمبر: 
غادرنا القاھرۃ متوجھین إلی الإسماعیلیة وفی الطریق زرنا الزقازیق 
والتل الکبیرء والزقازیق قریة صغیرۃ ولکن المعرکة التتی نشبت بین الجیش 
المصری واحمد عرابی باشا قد اکسب عذین المکانین الذیوع الشهرۃ ء وفی 
الزقازیق محطة سکة الحدید وعلی یمینھا مقبرۃ أولك الأنجلیز الذین خروا 
صریعا فی معرکة احمد عرابی باشاء وعلی مسافة یسیرۃ یقع التل الکبیر حیث 
توجد ھنا أیضا مقبرۃ قتلی الإتجلیز ۔ وتتراءی مات من التّلال بین صفیرۃ 
وکبیرة فی طول وعرض الساحة: ولذلك اختار عرابی باشا ھذہ الساحة 

لخوض معرکة مع الإنجلیز۔ وقعت ھذہ المعرکة فی عام ۱۸۸۲م۔ 

علی الساعة الثانیة عشرۃ لیلا تصل باخرۃ ھملایا من لندن ونسافر بھا إلی 
عدن ٠.‏ وضعت امتعتنا علی الساعة الحادیة عشرۃ فی سفینة بخاریة؛ وبعد 
نصف ساعة من موعدھا المحدد رؤیت ھملایا قادمة من بعیدء وألقت مرساتھا 
فی وسط البحیرةء ورکبنا مسرعین فی السفیة البخاریة ووصلنا إلی الباخرۃ. 
وقد حجزت غرف لنا من لندن. 

بلغت تکالیف حفر نھر السویز تسعة عشر ملیون جنیه استرلینی أی 
مایعادل ۳٣٣٤‏ ملیون روبیة ھندیة. وبعد ما تم حفرہ فتح النھر لمرور البواخر 
والسفن فی ٢١‏ نوفمبر ۱۸۱۹م ۔ وتؤخذ الضریبة من کل باخرۃ تمر مں النھر 
وسئلنا الربان عن مقدار الضریبة فأجابنا أن مرور باخرة مرۃ واحدة یکلفھا 
ست عشرۃ أو تسع عشرۃ روبیة هندیة وتتراوح الضرائب بین ۳۲ و ۳٣‏ 
ألف روبیة ایابا وڈھایا۔ ولاتؤخذ الروبیة فی الضریبة بل تدفع جنیھات وھی 
مایسمی (آتھ ماشی) فی الھندہ وجنیھا استرلینیا فی انجلترہ ولیرۃ فی أمرکیا۔ 

وتصدر مصر إلی الدول الأخری المسك والزبد (نضوع من المسك) 
والنعامة وأریاشھا وبیضھا والبن والسنا والقرفة والراوند وتراب الذھب (الذی 
یستورد من حبشة والمراکش إلی القاھرۃ) وملح النشادر والمر والزعفران 
والملح والصبر والأفیون والنیلة وعود الصندل والتمر والقطن والمنتوجات 
المصریة وأوانی الخزف وقماش الصوف والقطان (ینسج قماش من النوع 


ثقافة الھند 


العالی فی القاھرۃ) وقلانس ترکیة والبنادق والمسدسات وغیرھا من المعدات 
الحربیة التی تصنع فی بنی سوف والقالین واسنان الفیل الأفریقی التی تکون 
أجود واغلی بالنسبة إلی الفیل آلھندی وخشب الأبنوس وما لی ذلك من 
البضائع التجاریة . کما یخرج الزمرد من بعض الجبال علی شواطئ البحر 
الأحمر. ویمکن أن تستورد إلیھا من الھند خواتم من الذھب؛ ولکن یجب ان 
تکون فصوصھا خالیة من العیب وأحجارھا أصیلة وزاهیة اللون؛ واللالی 
والعطور والجلود وما إلی ذلك. 
ترجمة: ولی أختر الندويی 
المراجع والھوامش: 
-١‏ خریىة وفیات ص:۲۷ 
٢‏ مسیر حامدی الجرء الأولءس:۸ 
٣‏ - وکیل السفریات الشھیر 
٤‏ - کاں آسا ملکا فی لسرۃ الفراعنة الحامسة 
٥‏ - کان 8816866/ مواطدىا فرنسیاء وکادت لھ خبرۃ واسعة فی قراءة الخطوط 
العطیةء وکان عالما کبیرا۔ وجمیع عجائب متحف الجیزۃ وآثارہ من حفریاتھ. 
وکاں مدیرا لمتحف ىولاقء وأکب علی دراسة خرائب فرعونیة حوالی اربعین سنة؛ 
وتوھی سدة ۱۸۸۱م. وامر الحدیوی ہ تقدیرا لجھودہ: بدضه فی قصر بولاق قریبا 
من اکتشغاتھ الأثریة. ولما ىقل المتحف من بولاق إلی قصر الجیزۃء نبشت جثة 
۸.8 ودفضت فی قصر الجیرۃ. 
٦‏ - یستعمل (لیر) و (لاب) فإِتھ قد یىدل الراء باللام. 


ھ٦‎ 


في اللغات الھندیة 


الدکتور تاراتشاران رستوغی 


لقد دخل العرب التاریخ بقوۃ ونشاط منذ ظھور الإسلام في الجزیرۃ 
العربیة وذلكک حوالی القرن السابع بعد المیلاد. ومع مرور الزمن فتح العرب 
بلاد فارس والروم البیزنطینیة وأجزاء من الدول الأوربیة حتی إسبانیاء وفي 
حوالی القرن الثالث عشر کان باستطاعتھم مد نفوڈھم حتی أندونیسیا وبلاد 
الملایوء وبداوا في التاأئیر علی کافة جوانب الحیاۃ بادیا ذی بدء بالفتح 
السیاسیء تم دعوۃ أھالیھا لی الإسلام وھو دین خال من عقائد وطقوس بقیة 
الأدیان. 

واختصارا فان تأثیر اللغة العربیة المتدفق من النفوذ العربی قد بدا 
بال ميمنة السیاسیة وانتشار الإسلام ء وما من ثك أن الڑإسلام عمق عملیة مذا 
التاثیر ۔ 


ھ٢۶‎ 


وفي الھند قام العرب بفتح جزءا من السند في خلال القرن السابق ولکن 
ھذا الفتح لم یکن ذي مغزی من ناحیة بسط نفوذ ھذا التاثیر۔ ولکن منذ بدایة 
القرن الحادي عثر قد بدا المسلمون غیر العرب عملیة فتح الولایات واحدۃ بعد 
آخری فی شب القارۃ ولکنھم خلال مدة لاتتجاوز عن ثلاثة قرون أصبحوا القوۃ 
السائدةۃ في الھند۔ وقبل أن نخوض غمار البحث یحسننا أن نوضح المصطلح 
”التأثیر " وبتکون التاثیر مں ممارسة خواص ما تعنی ضمنا فیما بین الأشیاء 
الاخری" تدفق روحی" أیضا۔ وھذہ التأثیرات تشتمل العوامل التی ظھرت من 
ترجمات الأعمال العربیة إلی اللغة الفارسیة والتي إتدمجت مع أُسلوب حیاة 
الھنود الذین اعتتقوا دین الفاتحین. لقد استوطن التجار العرب في جبال مالا بار 
وسلالتھم یعرفوں بالموبالاس وقدمت التفاصیل عنھم في آخر المقال۔ ولنأخذ 
البعد الدینی أولا وھو ىعد له خلەیة سیاسیة إلی حدماء لقد کان عدد کبیر من 
العرسان آدذاك یتبع لسلالات مختلفة معظمھا المغول والتتار والأشراك 
والأحناس الأخری التّی تحدثت بالعارسیة ولقد کانت لغتھم المشترکة می 
العارسیةء لذا نجد أن التاثیر العربي قد تم بواسطة لغة المستوطنین الجدد حتی 
قیام أمبراطوریة المعول خاصة بوصول الملك أکبر الأاعظم لی عرش الحکم 
حیث ان اعدادا ضخمة من السکان المحلیین في الولایة الحدودیة الشعالیة 
العربیة - أی مس بلوتستان والسند والبنجاب - قد اعثتقوا الإسلام وھزلاء 
المعتنقون الجدد لابسلام قد أصبحوا خلال عدة أجیال وفي حوالی ستة قرون 
راسحین في أسلوب الحیاۃ الإسلاميی وإضافة إلی ذلك أنھم إتدمجوا إندماجا 
کاملا مع الم9توطنین في وراء الضد۔ وبصرور الزمسن اأصبحت اجیسال 
المستوطنین الجدد تجھل لغة اجدادھا واتجھت إلی لھجات محلیة ولفظ "ٹھجة" 
ھا یحتاج لوقعة وھي نھضت إلی وضع ومستوی اللغة خلال الفترۃ الإسلامیة 
من التاریخ الھندي. وتقرینا کل اللغات الھندیة الحدیثةء خاصة لغات شمالي 
آلھند قد مت حلال حکم القادۃ المسلمین وبعد الفترۃ التي بلغ فیھا الإسلام أوج 
مجدہ وشھد ازدھار ونشوء الفنون الجمیلة. وفیما یتعلق باللغات فإن التاثیر 
المباشر للغة العربیة ظاھر بوضوح في اللغات التّی استعملت الحروف 


۸ہ 


العربیةء وفی ولایة کشمیر فان اللغة الکشمیریة التی هي لغة الوادي؛ کانت 
تکتب بحروف الساردا ویقدوم الإسلام فقد استبدلت بالحروف العربيةء والان 
اصبحت حروف الساردا معروفة لعدد قلیل من الباحثین ونس اك الدیاة 
الھندوسیة۔. وحتی غالبیة البندت الکشمیریین (الطبقة الاجتماعیة) لا تلم بحروف 
الساردا۔ واللغة الکشمیریة الحدیثة تزخر بکل المصطلحات الدینیة الإسلامیة 
أمثال مسجد وخانقاہ ومزار وقبر وحافظ ومیت وان شاء الله...لخ. بالإضافة 
لی أن معظم الکتب الدینیة ققد ترجمست إلی الکشمیریةء وتستخدم اللضة 
الکشمیریة في خطبة الجمعة في کشمیر من المساجد ۔ وقبل انفصال باکستان 
فان اللغة الدوغریة - لغة جامو - کانت علی -موم تکتب بالحروف العربیية 
والتي تستعمل حالیا حروف الدیف ناغریة. ویستعمل کل من المسلمین 
والھندوس في إقلیم جامو عددا وجیھا من الکلمات العربیة في حدیٹھم الیوميء 
کما توجد عدۃ ترجمات لکتب إسلامیة باللغة الدوغریة واستخدمت في هھذہ 
الترجمات التعابیر الدینیة الإسلامیة۔ وبما أن اللغة الأردیة هي اللغة الرسمیة 
لجامووکشمیر ؛ فإِن جمیع الناس تقریبا في کلا الإقلیمین یقرأون الأردية 
ویفھمونھا والتی تحتوي صلی حوالی ۴٥٠ - ٥۰‏ من الکلمات العربیة 
وسنتطرق بتفاصیل ما یختص بالأردیة لاحقا في ھذا المقال۔ وبدأت اللفة 
السندیة بالحروف العربیة لن رواد الشعر الصوفي السندي کانوا من فقھاء 
المسلمین. لن الأبماد والتصورات التي اتخذتھا السندیة والتي ساعدۃ علی 
تطورھا إلی دب ناضج تحمل شھادۃة بلیغة لجھود الرواد الأوائل والذیین کانوا 
ملمین بکل من العربیة والفارسیة ۔ وتم اتخاذ بعض الحروف العربیة لبعض 
الأصوات الغیر موجودۃ في العربیة۔ علی سبیل المشال في اللغة السندیة فإإن 
الحرف "ت" تم تکییفه بوضع أربعة نقاط لصوت معینء وھکذا. وبعد تقسیم 
الھند لی دولتین: الھند وباکستان؛ فن النین نزحوا لی الھند استخدموا 
الحروف الدیف ناغریةء بینما مازالت اللعَة السندیة تکتب في باکستان 
بالحروف العربیة وقام السید شاہ عبد الکریےم ۱٥١۸(‏ - ١٢٦۱م)‏ بنلحین 
القصائد القدیمة کما قام آلسید غل محمد بترتیب علم عروض اللغة السندیة 


۹أ 
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وقرض فبھا أبیاتاء ومازال التأثیر العربي یتعمق فی الإقلیم حتی وقع تحت 
احتلال و ساوت الشرقیةء وفي إقلیم بلوتستان المجاور توجد أعداد کبیرۃ من 
القبائل الجبلیة تستخدم لھجات مختلفة ولم تتطور أي منھا إلی الأداب. واللھجة 
السائدة هي "البروھیة" التی تکتب بالحروف العربیة ولا شك في أن اللھجة 
البروھیة عندما تستخدم في المراسلات تکتب بالحروف العربیةء وهذہ القبائل 
تتعارك فیما بینھا وتلك التی وفدت إلی السند والبنج٘ اب والولایة الحدودیة فی 
الشمال الغربي استخدمت بین حین وآخر اللغة الأردیة الممزوجة بلغتھم 
المحلیة۔ 
وفی الولایة الحدودیة الشمالیة الغربیية فٍن اللعغَة المستخدمة ھي 
البشتو" والتي تنطق 'بختو' أیضاء وتکتب بالحروف العربیة ولھا اأدبھا الناضج 
وتحتوي مفرداتھا علی عدد من کلمات اللغة السنسکریتیةء وکان الھندوس الذین 
ھاجروا إلی الھند قبل أو بعد تقسیم البلد یلمون بالأردیة واستخدموھا مع 
الفارسیة. وما زال عدد من الھندوس الناطقین بلغة البشتو یعملون في قسم 
البشتو باذاعة عموم الھند والتلفزیونء ولکنھم لم یھتموا بتطویر تلك اللغة کما 
اھتم بھا المھاجرون من السند. وکانت النتیجة واضحة وھی انصراف الابناء 
عن لغة أأجدادھم۔ وتوجد أقلیة ضئیلة جدا لدیھا الشعور بالمیل للبشتو وحتی 
ھذہ من أجل الحصول علی فرص العمل فقط. وللبشتو آداب ممیزۃ وذلك لھا 
تکتب بالحروف العربیة وملیئة بنسبة جیدة من الکلمات والتعابیر العربیة۔ 
وفیما یختص بالبنجابیة یمکن دراستھا في محیط الاتفصال والذي ادی 
لی تقسیم الولایة لی قسمین: یتبع أحدھما إلی الھند بینما یتبع الآخر 
لباکستان. وعلی کل فإٰن السکان في کلا القسمین یتحدشون البنجابیة والتی لھا 
آدابھا الخاصة۔ وقد جعل شیوخ الصوفیة مثل الشیخ وارٹ شاہ وبابا فرید من 
اللھجات أداۃ شعریة. وکان لشعرهم ٹر کبیر في غورو ناناك وغورو غرائنت 
صاحب وتحتوي الکتب الدینیة للسیخ علی عدۃ أجزاء من شعر مؤلاء 
الصوفیین. وقام شیوخ الصوفیة باعداد تعالیم روحیة من القرآن الکریم. وھکذا 
تداخلت اللغة العربیة وآدابھا مع اللھجة التي یتکلم بھا الناس لی حد بعید۔ 
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وکانت اللغة البنجابیة تکتب بالحروف العربیة لحین التقسیم وبالطبع اتخذ السیخ 
حروف غوروموکی. وتکتب البنجابیة في باکستان بالحروف العربیة ء بینما 
تکتب فی ولایة آلبنجاب آٹھندیة بحروف غوروموکی ودیف ناغری. والحقیقة 
ان آداب اللغة البنجابیة تضاعلت خلال فترۃ الحکم البریطانی لأن اللغة الأدبية 
اللغة الرسمیة للولایة مالت إلی ان تصبح اللعة الأردیة۔ وکان الشیخ السیر 
محمد إقبال: شاعر الأردیة والفارسیة الشھیر من ولایة البنجاب. کان یستخدم 
لغته الأم البنجابیية في حدیٹھ الیومصی؛ وبالطبع کان یستخدم الأردية أو 
الانجلیزیة خارج ولایتھ. واللشة البنجابیة عامرۃ بالکلمات العربیة کمتوسطة 
للفارسیة التي کانت متداولة في عھد إمبراطوریة المغولء الملك راجا رانجیت 
سینج الذي نال بجھدہ المتواصل البنجاب المستقلة ومد نفوذہ حتی قندھار فی 
أفغانستان وکشمیر. وینبغی ان لا تغیب الظروف اللغویة للبنجابية عن البال 
التی قدمت آلاف الکلمات العربیة والفارسیة إلی اللغة البنجابیة . وبمجرد 
استماعك لمحادثة بین بنجابي من الھند وآخر من باکستان تلاحظ أن ھناك 
اختلاقا بسیطا۔ والمصطلحات الإسلامیة کلھا بالعربیة ولا یمکن للغة التخاطب 
في الولایة ُن تتخطی الکلمات والمفردات المستمدۃ من اللغة العربیة وآدابھاء 
ولایتسع المقال لوضع قائمة بکل الکلمات ذات الأصل العربي۔ کما أن ھناك 
حقیقة آخری تحتاج لی تآکید ء هي أن المؤلف الشھیر ھیوغ ذکر تعالیم 
الدیانة السیخیة ضمن کتاب قاموس الإسلام؛ وھو خیر دلیل علی تائیر 
الإسلام واللغة العربیة۔ وفی ھذا السیاق فإٰن تاثیر اللضشة العربیة والدین 
الإسلامی خیر لنا تخیله أکثر من وصفھ .۔ لقد ترکت اللغة العربية وآدابھا فی 
اللغة البنجابیة ونمط تفکیر متحدثیھا آثار لایمکن أن تمحی أو تزال۔ 

وفیما یتعلق باللغة الاردیة یمکن وصغفھا مجازا (یملتقی البحرین) ونلگ 
احقیقة أُن مفرداتھا تحتوي علی کلمات من مختلف اللغات کالعربیة والفارسیة 
والسنسکریتیة والھندیة والأخیرۃ عبارۃ عن مزیج من الغرجاریة والأب برنشة 
والأودھیۃ والبھوج بوریة وعدد من اللھجات المحلیة بالإضافة لی العربیية 
والتی تسربت إلیھا خلال الفترۃ الصوفیة۔ وتحتوي اللغة الأردیة في قاموسھا 
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علی نسبة تقدر ٣٤۔٥٣۳‏ من الکلمات العربیة ونجد تحت الاألف عددا وجیھا 
من الکلمات منھا: إلھامء انتظارہ إلزامء اختتامء اطمئنانء وغیرھا من الکلمات. 
وإذا بحثت الکلمات تحت أي من الحروف العربیة ستجد الکلمات العربية 
بکثرۃء إضافة إلی أن بعض الکلمات وضعت وفقا للقواعد العربیة وھی فی 
الأساس کلمات أُردیة ولا تستعمل في العربیة مث نتقید تکارید(جعلھا أُردیة)ء 
ومورد (جعلتھا أردیة) وعدد آخر من الکلمات غیر موجودۃ فی القوامیس 
العربیة. بالإضافة إلی ان الأردیة استوعبت عددا من التعابیر العربیة مثل: 
المعنی فی بطن الشاعرء العلم حجاب أکبرء أستغفر الله ء ان شاء الله علی 
ھذا القیاس: سبحان الله الأمر فوق الاأدبء کالعدمء کالنقش في الحجر وغیرھا 
مالا یحصی من الکلمات العربیة بما فیھا تھجیة مختلفة وضعت حسب قواعد 
اللغة العربیة. وھناك أیضا بعد مھم یدعو إلی تسلیط الضوء وھو اُنه بین کل 
لغات العالم تحتل الأردیة مکان الصدارۃ فیما یختص بتواجد کتب الاّداب 
الإسلامیةء بالإضافة إلی أن کل الکتب الدینیة العربیة المترجمة: فإن الأردیة 
لدیھا أکبر عدد من الکتب الأصلیة المهتمة بمختلف أوجھ ومظاھر الإسلام. ان 
دار العلوم ندوۃ العلماء بلکناؤ ومعھد ذاکر حسین للدراسات الإسلامیة التابع 
للجامعة الملیة الإسلامیة بنیو دلھی ومعھد همدرد للدراسات الإسلامیة بنئیو 
دلھي ومکتبة الجماعة الإسلامیة وبعض المدارس الإسلامیة الأخری؛ کل ھذہ 
المؤسسات اأصدرت عددا ضخما من الکتب الإسلامیة: ولو جمعت کل ھذہ 
الکتب في مکتبة إسلامیة ستکون ضعفی أو ثلاث أضعاف المکتبة القومیية 
الھندیة. لن الذین یتحدثون الأردیة منتشرون في کل الولایات الھندیة تقرییاء 
اإنھا لغة شعبیة ومتآلقة بالاثر العربي۔ 

واللغة الھندیة المکتوبة بخط دیف ناغری مع الإتجلیزیة یعتبران لغة 
الھند القومیة. واللغة آلھندیة هي اللغة الرسمیة في ولایات راجستھان:؛ هریانا 
ھیماتشال برادیش واترا برادیش وبیھار ومادھیا برادیشء أي أن حوالی 
۷۰-٥‏ من المواطنین یعرفون الھندیة وبناء علی هذا لن کمیة کبیرۃ من 
مسلمي ھذہ الولایات یلمون بالھندیة۔ إن دار العلوم ندوۃ العلماء بمدینة لکناؤ 
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لھا قصب السبق فی اصدار الکتب ال(إسلامیة بالھندیةء وأفادت المصادر بأن 
مبیعاتھا من الکتب الھندیة ضخمة وفي تزاید مستمر وھذہ الحقیقة یمکن ان 
تعزی إلی تاثیر اللغة العربیةء إضافة إلی ذلك أن سرعة الترجمة إلی الھندیة 
مذھلة کما أن هھنك مؤسسات ترعاھا الحکومة منھا المجمع الاأدبی وبوگ 
ترست آف إِدیا والأکادیمیة الھندة التي قامت بإنتاج عدد کبیر من أعمال 
الترجمة ذات المستوی الرفیع۔ ونجد بعض الأعمال العربیة مثٹل کتاب'الف 
لیلة" و"السندباد' و "الھند' لھا شعبیة کبیرۃ في الترجمات آلھندیة. ونجد في 
ولانیات الحزام الھندي عدد ضخما من الکلمات العربية تستخدم بحریة 
ومتضمنة فی القوامیس الھندیة أیضاء وتشمل القائمة کلمات مثل: وکیلء 
موکل: إلزامءأراضی؛ مجرم عدالةء مزارء تقریر عرسء عمرء تمطیل 
معطلء تقدیرء مقدرء قسمة وکمیة خری تستخدم فی المحادثة الیومیة حتی فی 
الأماکن الریفیة. وبالطبع فإن الکلمات ذات الأصل العربي قد دخلت اللمة 
الھندیة من خلال الفارسیة والأردیة نظرا لکون الأولی لغة المحاکم خلال حکم 
المغول وکذلك لفترۃ طویلة خلال حکم شرکكة الھند الشرقیة واعقبتھا الأردیية 
فی أٹرھا واستمرت حتی حلت محلھا اللغة الھندیة بعد تقسیم البلد۔ باختصار 
فإِن تاثیر العربیة في الھندیة وصل من خلال الکتب الإسلامیة والاختلاط مع 
المسلمین ولغة المحاکم وثقافة الھند المزیجة والترجمات الی الھندیة۔ 

ولنأخذ التاثیر العربي في اللغة والأدب البنغالي فھو التاثیر نفسه الذي 
ظھر فی المجالین: الدیني والاجتماعیء والجدیر بالذکر أُنه منذ البدایة - مثشل 
سائر اللغات الھندیة الحدیثة - فین البنغالیة وضعه أیضا ظھرت مع الحکم 
الإسلامی. بالإضافة لی عامل آخر لاہد من وضعه في الحسبان خلال حکم 
المغول وحکم نظام شرکة الھند الشرقیة فان ولاية البنغال کانت تشمل بیھار 
واوریسیا والبنغال الموحدة. وکانت الفارسیة هي لغة المحاکم مع ان الإتجلیزیة 
صارت ذات جاذبیة شعبیة مع منتصف القرن الشامن عشر. واللة البنغالیة 
الأن نطاقھا ولایة البنغال الغربیة وبنغلادیش. لن التزاوج مع اللغة الفارسیة 
أآدی لدخول عدۃ کلمات عربیة آلی اللغة البنغالیة والقائمة طویلة لذا نکتفيی 
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بأمثلة قلیلة: باطلء سابقء معافیء استعفاءء منظوریء معاملة وکذلك الکلمات 
التي نتعلق بلغة المحاکم ٠‏ وعلی المستوی الدینی فإن أعداد کبیرۃ من الناس 
اعتنقوا الإسلام وبدأات ترجمة الأدب الإسلامی لی لغة الجمھور۔ ونجد أن 
القرآن الکریم وکتب الحدیث وأعمال آخری مرتبطة بالفلسفة الإسلامیة متواجدة 
بترجماتھا ۔ تاأتی اللغة البنغالیة بعد الأردیة باعتبار۔ احتواٹھا لکتب اسلامیة 
ومعظم علماء البنغال المسلمون بخلفیتھم التعلیمیة فی دار الوم دیوبند ودار 
العلوم ندوۃ العلماء لکناؤ والمدارس الشیعیة وبعض المدارس الڑإسلامیة اکتسبوا 
سلاسة وطلاقة في الڈأردیة أیضاء ولذلك فإِن مفرداتھا تحتوي علی مجموعة 
من الکلمات العربیةء وفي اللغة البنغالیة المعماصرۃ نجد ترجمة لمعظم کتب 
الأدب العربي الش‌مہرۃ مثل'اللیالی العربیة" "بن بطوطةٴء "الھند' وکتب 
خلیل جبران۔ لقد وقع تأثیر العربیة في البنغالیة من خلال وسائل غیر مباشرۃ 
خاصة من خلال الفارسیة والإنجلیزیة والأردیة والھندیة۔ ولقد کان لتعلیم اللَة 
العربیة رواجا کبیرا حتی في أواسط الھندوس حتی القرن الٹامن عشر وخیر 
مثال لذلك راجا رام موھان رای الذي کان عالما کبیرا فی الفارسیة والعربیة 
بالاضافة لی اللغات الآخری۔ 

أما ولایة آسام الحالیة فلم تخضع قط لحکم المسلمین ہما فیھم عظماء 
المغول حتی فی فترۃ حکم أورانغزیب واللذي فشل في إلحاق الھزیمة بحکام 
أھوم وقدر الذي کان یحققه جیش المغول من نجاح کانت الأمطار الجارفة 
تحبطهھ بجاتب ما سببت من ثلاث أو أربع فیضانات مدمرۃ۔ ورغم ھذہ الطبیعة 
الخیر ملاكمة والوضع السیاسي فلم بستطع حکام أھوم منع اللغات الإسلامیة 
کالفارسیة والعربیة من الدخول في مناطق نفوذھم . لقد احرز شیوخ الطرق 
الصوفیة تقدما وحملوا رسالة الإسلام۔ ویوجد بالقرب من غوھاتی في الطریق 
لی هاجو معبد کیساف وھو من المعابد القدیمة التي یقدمھا البوذیون من أُھل 
ہوتان أأیضا ویعتبرونھ من المقدسات البوذیةء کما ان ھناك تل عليه ضریح 
شیخ صوفی حیث تزورہ تجمعات کبیرۃ فی طول السنة خاصة بمناسبة 
الاحتفال السنوي ویسمی ھذا التل 'بامکة" وتعنی ربع مكة أو موطئ قدم مکة 
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ویقال اُن السکان المسلمین في القری المجاورة ھم حصیلة حیاۃ الزھد لشیخ 
الطریقة ووعظهھ لھم باللھجة المحلیة والتی دخلتھا عدۃ کلمات عربیة مثل: 
صوفی؛ مزارء زاری (جاری بالآسامیة) قبرء مقبرۃ ۔- (مکبرۃ بالآأسامیة) 
وذکر (جکر بالآسامیة) وقرآن ومصحف...اِلخء بالإضافة إلی ذلكک یوجد هناك 
شیخ صوفي آخر عرف'لذان فقیر* (اجان فکیر بالآسامية) الذي نظم تراتیل 
التامل ومأساۃ کربلاء وذکر وزاری (جکروجاری بالآسامیة) والتي لھا شعبیة 
کبیرۃ فی آسام. وتبث کل من إذاعة عموم آلھند فرع غوھاتي وتلفزیون 
غوھاتی ھذہ التراتیل التي تضاھي في شعبیتھا مؤلفات فیسنافا مث سانکارا دیفا 
وھادا فدیفا وتحتوي ذکر وزاری علی عدد کبیر من الکلمات العربیة وقد کتب 
السید عبد الملك وھو احد من کبار کتاب الروایة باللغة الأسامیة کتابا بعضوان 
جکر أو رجاری بمقدمة علمیة۔ ویستعمل الشعراء المسلمون وکتاب النثر كمية 
لا بس بھا من الکلمات ذات الأصل العربي والفارسي وتجد إقبالا واستحسانا 
لدی القراءء وھناك الکلمات العربیة الشائعة فی اللغة الآسامیة: حکیمء عدالةء 
میعاديء ملزمء مجرمء باطلء وکیلء فرار مؤکل؛ مجبوريء معافي؛ معطل؛ 
استعفا۔ وھي کثیرۃ الاستعمال رغم ان معظم الأسامیین لا یعلمون بأاصلھا 
العربي. وبالرغم من أن المسلمین في آس۹ام یلمون بالمصطلحات الدینیےة 
الإسلامیة ولکنھے لا بستطیعون نطق بعض الحروف مشل'ع' و 'غ' إلا 
بصعوبة. ولاتوجد إِلا نسخة واحدۃ للقرآن الکریم باللغة الّسامیة إلا ان التقالید 
الإسلامیة معروفة لدیھم لاحثکاکھم بأھل البتخال أو الوعاظ من حزام الولایات 
الناطقة بالأردیة ۔ ونجد معظم الأئمة في المساجد في آسام من ھذا الحزام. 
وھناك مدارس تدرس فیھا اللغة العربیة والاژداب الإسلامیة کمواد إجباریة 
وتعادل شہادتھا الشہادة الثانویة العالیة لولایة آسامء والمتخرجون من هھذہ 
المدارس یتأًھلون للا لتحاق بالکلیات والجاممات؛ ویستعمل طلاب ھذہ 
المدارس عددا من الکلمات العربیة في حدیثھم الیومي والتی تعلموھافي 
المدارس؛ وھذہ الکلمات تسربت اللعغة الأآسامیة تدریجیا. کما یعرف غیر 
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المسلمین أیضا معاني بعض الکلمات مثل: قسمة قبرء قسم ء ان شاء اللھ 
بالإ(ضافة إلی کلمات دینیة آخری. 

أما ولایة اوریسا التي کانت تعرف قدیما بکالینغا أو شمالي کالینغا فلھا 
لغتھا وآدابھا وتعرف بالأوریة؛ ونجد أن قدوم العدید من النساك البوذیین 
للتبشیر بالبوذیية من عدۃ أقطار کالصین بورماء التبت: سیلان أدی لی 
ازدھار لغة کالینغا براکریت التی فی اأغلب الظن هي فرع مغادی براکریت 
وقد مرت حروف أوغری و اودری بعدۃ مراحل قبل ان تتطور وتأخذ شکل 
حروف اللغة الأوریة الحالیة (لغة ولایة أوریسا) واللغة الأورية مفھومة لدی 
کل من السامیین والبنغالیین۔ ونجد أن الولایة کانت إقلیما لنساك فیسنافا مٹل 
مھا برا بو جاتا نیاء وبالرعم من اُٹھا کانت تحت حکم أمراء آلھندوس حتی 
خلال عھد المغولء الا انا نجد عددا ضخما من الشیوخ الصوفیین قد 
استوطنوا فیھا . إن التراتیل الإسلامیة التي لھا شعبیة في ولایة البنغال وجدت 
إعجابا لدی سکان المناطق الجبلیة في ولایة أوریسا. ویشکل المسلمصون حالیا 
٦ ٥‏ من عدد السکان. ویبدو ان معظم المسلمین فی الولایة منحدرین من 
المسلمین الذین وفدوا إلیھا من خارجھا لأن معظمھم بتحدثون بالأردیة: ولھذا 
نجد أن الکلمات العربیة المستخدمة في الأردیة تشکل جزء من مفرداتھنم. 
والکلمات العربیة المستعملة فی البنغالیة والآسامیة تستعمل أیضا فی الأوریة 
بالإاضافة إلی ان اللغة الأوریة غنیة بالترجمات حیث نجد ان روائع الآداب 
العربیة ترجمت لِیھا من الإتجلیزیة. 

أما ولایة غوجرات التي کانت تعرف قدیما بغورجا ردیش ایضا غنیة 
بالتأثیراتء وبمجرد قیام حکم المسلمین فیھا أصبحت اللغة الفارسیة ثم الأردیية 
لغة المحاکم والقانون والدوائر الحکومیة وجدیر بالذکر أن علي محمود خان 
بھادور ربما کان من أُھم المؤرخین المسلمین فی ولایة غوجرات ویعد 
کتابه'مرآۃ أحمدی" من أھم کتب التاریخ ۔ وکتب عدد من الھندوس أیضا کتب 
التاریخ بالفارسیة خلال القرنین السابع عشر والٹامن عشرء کما نجد عددا 
وجیھا من الشعراء الھندوس والبارسیین قد نظموا اأشعار بالعربیة والفارسیة 
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والھندیة ۔ وقد لاحظ الکاتب س۔ ام. مونشی فی کتابھ "غوجرات واآدابھا' لن 
الحکام المسلمین قد ترکوا آثار لائنسی في الموسیقی والزی والرفاميیۃ وانواع 
الصید المختلفة والتی استعملتھا الطبقة العلیا الھندوسیة وأثرت اللغة الغوجراتیة 
بإضافة العدید من الکلمات واللھجات الأجنبیة (صفحة ۲٦٢‏ فیدیا باوان ء بومبائی). 
کما أن الزرادشتین من بلاد فارس ھجروا وطنھم واستقروا في عدة مناطق فی 
الولایة خصوصا في سورات وبومبائ وترجموا کتابھم المقدس زیند أفیستا إلی 
اللغة الغوجراتیة وبمرور الأزمان اتخذت عدۃ جالیات ہما فیھا المسلمون من 
الإقلیم وطنا لھا. کما قدم لی غوجرات نورالدین سات غورو حوالی 
عام١۱۰۰م‏ کمبلغ لمذھب الإسماعیلیة الإسلامی. وکانت معظم اتباعه من 
الذین اعتنترا الإسلام وعرفوا بلقب خواجھ والذین اعتبروا علیا الظھور العاشر 
لإله فیشدوء وإنھم أکدوا علی روح الوحدۃ بین ھذین المذھبین ۔ واھتمت طائفة 
ورھاس بانشاد تراتیل الذکر باللغة الغوجراتیةء وکانت تلك التراتیل تحتوي 
علی مصطلحات اِسلامیة علی نمط أغائي "المیرابای" والتي تلقی إعجابا من 
أتباعھا۔ واللغة الغوجراتیة عمیقة لإقترانھا بالکلمات والمفردات العربية. ونجد 
أن معظم الکتب الڑإسلامیة التي نقلت عن الأردیة والعربیة لھا مساھمة کبیرۃ 
فی نشر الکلمات العربیة فی اللغة الغوجراتیة۔ 

إن اللغة الماراتیة التيی یرجع أُصلھا إلی حوالی القرن العاشر حیث 
انحدرت من اللغة البالیة أآو مھراستری أبابرانسا ولطفت بالفارسیة والعربیة 
ویتخاطب حوالی خمسین آی ستین ملیون شخص,ء وھي الان اللغة الرسمیة 
للولایة ولغة التعلیم في المدارس والمؤسسات التعلیمیة ۔ وبقیام الحکم الإسلامی 
وعاصمتھ في دیف دیری أدی إلی تاثیر اللغة الماراتیة باللغَة الفارسیةء وکان 
شیفاجی وغیرہ من الحکام اللاحقین قد استخدموا بالفارسیة للمراسلة مع الدوائر 
الإمبرایالیة ومن خلال ھذہ المراسلات قد تسرب عددا من الکلمات العربیية 
لی اللعَة الماراتية ونالت رواجا منھا : وطنء فرارء تقید تقیدی؛ وکیل؛ 
سفیرء فقیر وعدۃ کلمات أخری امتزجت بالماراتیة. وہما أُن معظم مسلمی ھذہ 
الولایة یتحدثون الأردیة فلم یکن عدد الکتب عن الڑإسلام کبیراء إِلا لأنه قد تم 
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ترجمة القرآن الکریمء وکما لن ضرائح الشیوخ المسلمین تجد توقیرا بالغا من 
المسلمین والھندوس علی حد -واء۔ وسکان مھراسترا ملمون بکل من الأردیية 
والھندیة وھذا العامل قد أضاف عددا وجیھا من الکلمات العربیة مثٹل: تجویز 
اجلاس؛ مجلس؛ مقدرء عرس؛ وعددا آخر نتیجة اختلاطھم بالمسلمین. 
ویمکننا لن نضیف أن معظم الکلمات العربیة التي استوعبتھا الماراتیة می من 
تراث الماراتیة الفارسیة۔ 

لقد بقی أمامنا أن نستعرض اللغات الأربع المستعملة في ولایات جنوب 
الھند. فلنبدا بلة تلغو التي هي لغة اندرابرادیش. ونتکون ولایة آندرا برادیش 
من أقالیم کانت فی السابق تشکل جزءا من حیدرآباد دکن التي حکمتھا أسرۃ 
نظام منذالقرن الثامن عشر وحتی إنضمامھا في الوحدۃ الفدرالیة للھند. کانت 
لغة التعلیم خلال حکم نظام هي الأردیة وبالتالي فإٰن صفوۃ آلھندوس والتيی 
کانت بالطبع تتحدث التلغو قد تخرجت من الجامعة الوحیدة وھي الجامعة 
العثمانیة حیث تلقوا تعلیمھم بالأردیة والتی تحتوي علی العدید من الکلمات 
العربیة والتي تطرقنا إلیھاء ولغة التلغو تحتوي علی عدد من الکلمات العربیة 
تستعمل في المحادثة الیومیة وعلی المستوی الشعبي وفی المحاکم مثل: قسمة 
قبر تقدیر مزار. ومعظم المسلمین یتحدثون الأردیة ویستخدمون الکلمات 
العربیة والواردۃ في المصطلحات الدینیة الإسلامیة والأردیة. وعلی المستوی 
الأدبي فان التلغو تحتوي علی عدد قلیل من المصطلحات العربیة ۔ وعلی 
العموم ان بعض الکلمات العربیة ما زالت تستخدم فی المحادثة الیرمیة وھي 
نتیجة للغة الأردیة التی کانت تستخدم خلال حکم نظام. ومعظم مدن الولایة 
بھا أعداد کبیرۃ من المسلمین الذین یتحدثٹون الأردیة . وما تزال مدینة حیدر 
آباد واحدۃ من أھم المناطق التي ارتبطت بتطور ونشوء اللغة الأردیة۔ 

وفي ولایة کارناتکا نجد أن اللغة الرسمیة هي کنارااء وھي تشمل الیم 
کانت قدیما نتبع لحکم نظام وکانت من ضمن مناطق حیدر آباد۔ ومدینة 
بانلور وغولبارغا بسکنھما عدد کبیر من السکان المسلمین الذین یتحدٹون 
الأردیة ء ومازالت تصدر عدد من الصحف والمجلات بالأردیة عن ھاتین 


۸ 


ثقافة الھند 


المدینتین ۔ ویستعمل المسلمون الناطقون بالأردیة عددا من الکلمات العربیة 
والتي أصبحت جزءا من الأردیة وعندما یتحدثون بالکناریة فاٹھا لا تو من 
مفردات اُردیة وبالتالي تاتي لختھم الکناریة مزیجا جیدا. أما الأدب الکناری ففی 
الغالب لا یشوبھ تأثیر اللغة العربیة ۔ والکناریة التي یستعملھا الھندوس تحتوي 
علی عدد کبیر من الکلمات العربیة والتي هي من التراث الإسلامی؛ ونجد أن 
القرآن الکریم قد ترجم إلی الکناریة لیستعملھ المسلمون الذین لا بتحدشون 
الثردیة وکذلك فان عددا من الکتب العربیة الشھیرۃ قد ترجمت لی الکناریة من 
ترجماتھا الإنجلیزیة. 

أما في ولایة تامیل نادو والتي کانت تعرف قدیما بولایة مدراس فلاختھا 
الشعبیة ھی التامیلیة وھی من أقدم اللغات الھندیة وأغناھا بخلفیتھا الثقافية۔ 
وکان حاکم ُرکوت الواقعة بالقرب من مدراس لھ نفوذ عظیم فی الإقلیم ۔ 
والحكم الإسلامی لم یکن عدائیا مع لغة المحکومین وعلی أي حال فانه من 
جراء الحکم الإسلامی تسرب عددا من الکلمات العربیة لی التامیلیة التی 
مازالت باقیة لحد الیوم. ووصلت شرکا الھند الشرقیة إلی مدراس خلال القرن 
السابع عشر ومن ئم بدأت الإنجلیزیة تحرز شعبیة لھاء کما ان المبشرین الذین 
وفدوا من عدۃ کنائس للتبشیر بالمسیحیة اتخذوا اللعة التامیلية کوسیلة لنشر 
دیانتھم ء وان المسلمین الناطقین بالتامیلية عددھم لا یجصی فی جمیع أنحاء 
الولایة ومنتشرون فیھا ویستعملون عددا من الکلمات والتعابیر العربیة رھی 
مفھومةلدی جیرانھم من اٹھندوس والمسیحیین مثل: مزارء خانقاہ فقیر 
مسجد وأسماء احتفالات المسلمین وکذلك توجد ترجمات من الإتجلیزیة لأاعمال 
خلیل جبران 'واللیالی العربیة" بالتامیلیة وکذلك القرآن الکریم من اللغة العربیية. 
وقد وقع التاثیر العربي علی التامیلیة من خلال الترجمات الإتجلیزیة فقط 
وشعبة الدراسات المقارنة تدیر عدۃ معاھد للأغخراض التی اُنشئت من اجلھا 
ورغم ذلك فان تآأثیر العربیة لم یغب. 

أما اللغة الملیالمیة فھيی لفة ولایة کیرالا وکانت مذہ الولابة تعرف 
قدیما باسم'ترافانکور' وتمیزت بحکامھا المتسامحین الذین سمحوا بانشاء أول 


۹ 


ثقافة الھند 


مسجد وأول معبد یھودی واول کنیسة عیسائیة وقد دخلھا الإسلام خلال عھد 
ابی بکرء واستقر التجار العرب الأوائل في أقالیم مالابار الجبلیة ویعرفون حالیا 
بالموبالاس ویتحدثون لغة ممزوجة من العربيیة والملیالمية ویوجد بیٹھم عدد 
کبیر من المثقفین الذین تلقوا دراساتھم في جامعة علیغر الإسلامیة ودار 
العلوم ندوۃ العلماء والجامعة العثمائیية۔ ولذا حقفت اللعغة الأردية نجاحا 
ملحوظاء ومدینة باتکال التي ملیئة بمثل ھؤلاء المثقفین یجری التخاطب فیھا 
بالأردیة أیضاء کما یزور اٹمنطقة عدد کبیر من مشاھیر العلماء الذین یلقی 
بعضھم المحاضرات بالأردیة والآخر بالعربیة. واللغة العربیة مفھومة لکل 
الموبالاس لان لھجاتھم مستمدة من أسلافھم العرب ویتحدثون بالملیالمية أیضا 
ولکن حدیٹھم یظل حافلا بلھجة الموبالاس وهي ملیئة بالکلمات والتعابیر 
العربیة. وبقیة أقالیم الولایة ذات تکثافة سکانیة عالیة من الھندوس والمسیحیین ؛ 
ومع ذلك فان المسلمین منتشرون فی کل مناطق الولایة ولکنھا خالية من 
نفوذھم. وما زال المتحدثون بالملیالمیة من اآلھندوس والمسیحیین یلمون بکلمات 
ذات أصل اإِسلامي۔ وتجد ترجمات کثیرۃ للکتب العربیة الشھیرۃ. وبالرغم من 
أن مذہ التقرجمات جاعءت من الإنجلیزیة إلا أُن القشرآن ترجم من العربیية 
مباشرۃ. 

وعلی کل فان نفوذ وتأثیر اللغة العنربیة في لغات شمالي الھند ہما فیھا 
الماراتية والغوجراتية والدكئیية واضح وملموس ولکنھ لم یتعمق فی لغات 
جنوبی الھند ہما فیه الکفایة وما من شك أن الإسلام ظل حاملا لمشعل 
الحضارۃ في آلھند عبر القرون ولذا فان العربیة قد لعبت دورا ملحوظاء 

المراجع: 

)١(‏ مختارت من الأدات الھندیة (الأکادیمیة الساهتية). 

(۲) موسوعة ما کمیلن 

)٢(‏ موسوعة کولمبیا۔ 

)٤(‏ قاموس الإسلام طبعة هندیة (ھیوع) 

)٥(‏ الموسوعة البریطادیة۔ 

)٦(‏ تاریح الأداب الأردیة (آر - بی ساکسینا). 


۷۰ 
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(۷) تاریخ الاژداب ال؟ردیة (مدیق) 


(۸) آداب الھند ولتجاهاتھا (باندی آئ بی) طیعة کالکوتاء 

(۹) تاریخ الأداب البنغالیة (سسین). 

)٠١(‏ الغوجراتیة وآدابھا (ك۔م۔مونشی) طبعة بومبای 

)۱١(‏ تاریخ الاداب الأَسامیة (ب ك۔بادوا) طبعة الأکادیمیة الساهتیة۔ 


)۱١(‏ تاریخ اللغات الھندیة کلھا طبعة الأکلایمیة الساھیتیة۔ 
(۱۳) الشاء عبد اللطیف بھتائي (إقش سورلی). 


)٠١(‏ اللغة العرییة وآدابھا (خالد حامدی) دلھي۔ 
)٠١(‏ تاریخ الألب العربي (عبد الحلیم الندوی)۔ 
)۱١(‏ بیت تم تسیمه (ادای). 
(۱۷) دراسة فقھ اللغات (ں ك ۔نتشترجی) بومیای۔ 
(۱۸) اللغة الأردیة وآدابھا (جی سی ۔نارانغ)۔ 
(۱۹) تاریخ اللغات الھندیة بتارس۔ 
)٢٢(‏ نسیم اللغات (جدید) لاھور۔ 
)۲٢(‏ القاموس الھندي الجدید (ہں ۔۔بلو غالسون). 
)۲٢(‏ قاموس الأردیة والھندیة القدیمة (مبلاس). 
(۲۳) القاموس العربي الؤئجلیزی 
)٤٢(‏ القاموس الإئجلیزی الفارسی 
والقاموس الإتجلیزی العربي (استیتغاس). 
)۲٢(‏ ملف الأداب الھندیة (جریدۃ تصدرها الأکلایمیة الساهتیة)۔ 
)۲٢(‏ تاثیر العربیة في الھند (ادوارد) طبعة الیونان٠‏ 
(۲۷) مختارات من الأاداب الاسیویة ‏ (مفتور). 
(۲۸) اللغة العرییة ونقدھا (الدکتور محمد اقبال حسین ندوی) المعھد 


المرکزی للغات الأجنبیة - حیدرآباد 
(۲۹) کتب عدیدۃ فی الموضوع اعلاء 
دالإضافة إلی المراجع المذکورۃ أعلاء لقد استفدت فی کتابة ھذا الیحث من العدید من 
المکتبات الھندیة متھا مکتبة دارالعلوم ندوۃ العلماء ومکتبة خدابخش والمکتبة القومیة وغیرھا 
من المکتبات٠‏ 


۷۹ 


المطبوعات العربیة 

للمجلس الھندي للعلاقات الثقافیة 
یقوم المجلس الھندي للعلاقات الثقافیة بین حین وآن: بنشر کتب مختلفة ترجمت من الأثار 
الھندیة الکلاسیکیةڈ کما أصدرت کتبا عدیدۃ حول المظاھر المختلفة للحضارۃ الھندیرة 
والعلاقات الثقافیة بین الھند والعالم العربي۔ و قد نغدت معظم مذہ المطبوعات مابدل علی تھا 
تلقت القبول عند قراءھا۔ 
و فیما یلی قائمة غذہ المطبوعات: 
-١‏ العلاقات العربیة الثقافیة: (۱۹۲۰) ترجمة عربیة لکتاب الدکتور السید محمد مقبول 
۵ہ ذا ء1 ا9م16-۸ و یسرد ھذا الکتاب قصة علاقات الھند مع الدول العربیة التی تمتد 
علی عصور طویلة؛ ویغطي کافة المجالات من الاقتصاد والعلاقات الثقافيیة والعلمیة 
والاجتماعیة. (ترجمة نقولا زیادة). 
۲ التراث الھندي: )۱۹٦۰(‏ ترجمة عربیة لکتاب البروضسور ھمایون کبیر معنلٌط( 6ط 
٥ات‏ ہ1]. 
-٣‏ شاکونتالا )۱۹٦١(‏ ترجمة عربیة لکتاب کالیدسا۔ ترجمة ودیع البستانی. 
)٤‏ تشیمین: (۱۹۷۱) ترجمة عربیة لروایة تی. اس. بیلائی باللة الملیالمیة التی فازت 
بالجائزۃ. ترجمة لیه۔إم. الوائی۔ 
-٥‏ نالا داماپانتی: (۱۹۷۱) ترجمة عربیة للاثرالھندي الکلاسیكي الشھیر. ترجمة ودیىع 
البستاني۔ 
-٦‏ سوہرامانیا بھارئی: (۱۹۸۲) منتخب شعری: تحقیق کی ٠‏ سوامیناثان۔ 
۷- تقدیم الھند: (۱۹۸۳) ترجمة عربیة لمطبوعة المجلسں الہضدي للعلاکات الثقافیےة 
٥8ا‏ 108ء00 66]. ترجمة عبدالحق شجاعت علي. 
۸- رؤیا اآلھند؛ (۱۹۸۳) ترجمة عربیة لمطبوعة المجلس الھندي للعلاقات الثقافیة ہ۷1 
عأل 10 .١٤‏ والکتاب مجموعة لکتابات سبعة من عظماء اآلھند النین کشغفوا عن وعی الهند 
علی عھودھم المختلفة وھم رابندراناث طاغور و السوامی فیفیکاناندا و المھاتما غاندی 
والسری اوربندو ومولانا ابرالکلام آزاد و جواھر لال نھرو وإں. رادھا کرشنان۔ ترجمة 
عبدالحق شجاعت علی, 
۹- غاندی: (۱۹۸۲) ترجمة عربیة لکتشاب ۵۱ ذہك۲۷ 3 ٥6نا‏ ۸ : نطلصھ60 بقلم رضیة 
اسمعیل. ترجمة سید احسان الرحمن۔ 
۰- القصص القصیرۃ من الھند: )۱۹۸۵١(‏ ترجمة عربیة لمطبوعة المجلس الھندي للعلاقات 
القافیة, 


-٦۱‏ رامایذا؛ (۱۹۸۱) ترجمة عربیة للملحمة الھندیة الشھیرۃ بشکل مسلسل موضح للاأطفال. 





تاثیر اللغة العربیة فی اللغة الأردیة 
فی ضوء تعدیل المبنی 


بقلم: د. شفیع شیخ ؛ جامعة بومبای 


اللغة العربیة أقدم من اللغة الأردیة بازمان ساحقةء ودخلت بادیء ذی بد 
مع التجار والسیاحین العرب إلی جنوب الھند وتعرف علیھها أھلھا۔ وصادف 
ذلك زمن الاحتکار الدینی فی الھندء حیث کانت أُرضھا قد ضاقت بما رحبت 
علی الطبقات المتخلفة وکان الانقسام الدیني والمنبوذیة جعلا المجتمع منقسما 
إلی طبقة عالیة وآخری دانیة۔ ففی هذہ الأوضاع المتدھورۃ کانت البیة مهھیأۃ 
لقبول دین یقوم علی أساس المساواۃ والتأخي کتب العالم الاجتماعی الشھیر 
فاسیت (63۷]1) "ان الإسلام کان عنصرا اشتدت الحاجة إليه' فی ذلك 
الحین(١).‏ وقد أثرت تعالیم الإسلام السمحة فی المواطنین ودخلوا فی ھذا 
الدین الجدید وھکذا أُخذ دین العرب ینتشر فی مناطق مالابار )٥8818108(‏ 


۷۳ 


ثقافة آلھند 


الساحلیة وبدا الذین اسلموا منھم یتعلمون اللغة العربیةء وبنوا المساجد 
والمدارس فی ھذہ المنطقة التی لا تزال توجد آٹارھا حتی الآن۔ 

أما فی شمال آلھند فقد تحققت الفتوحات العربیة بقیادةۃ محمد بن قاسم 
وتحولت مناطق السند وملتان إلی ولایات اسلامیةء ومضی العرب بحکمون 
علیھا حوالي ثلاثة قشرونء وتحکی کتب التاریخ ان الھنود الذین اأسلموا فی 
أقالیم السند الإسلامیة کانوا یتحدشون إلی العرب فی لغتھم ؛ وکانوا یتزیون 
بزیھمء فقد کتب الاصطخری فی کتابھ مسالك الممالك: 

ولسان أھل المنصورۃ والملتان ونواحیھا العربیية والسندیة ولسان أھل 
المکران الفارسیة والمکریة"۔() 

أما الحکام المسلمون فی دھلىي النین کانوا دخلوا فی الھند من حدودھا 
الشمالیة الغربیة فکانوا یتکلمون اللغة الترکیةء وکانت اللعة الفار سية لفة 
بلاطھم بینما کانت اللغة العربیة لغة دیىھم وعقیدتھم . وقد أنشاً ھؤلاء الحکام 
المسلمون فی عھودھم المتعاقبة آلافا من المدارس داخل حدود مملکتھم وکانت 
تعلم فیھا اللعة العربیة وآدابھا إلی جانب العلوم والمعارف الدینیة۔ 

وعلی عھد ھؤلاء الحکام المسلمین برزت لغة جدیدۃ لی مسرح الوجود؛ 
وسمیت بلغة" ُردو"۔ والکلمة فی أصلھا مں اللغة الترکیة التي تعنی الجیش أو 
العسکرء وذلك ینم عن ان الحکام والضباط الذین کانوا یتکلسون الترکیة بذلوا 
جھودا واعیة فی نشر ھذہ اللغة الجدیدۃ وترویجھا بین الناس. فقد کان الحکام 
المسلمون منذ مدة طویلة یشعروں بحاجة ماسة لی لغة تکون همزۃ وصل 
ىینھم وبین المواطنین للمحلیینء ونظرا لھذہ الحاجة إنھم اأدخلوا علی اللغة التی 
یتکلم بھا فی متھورا (۸8:1010۲9) والمنذناطق المجاورۃ لھا کلهمات عربیية 
وفارسیة وترکیةء وجعلوھا بحیث یمکن أن تغنی غناء لغة مشترکة (108008] 
ء) ین الضباط وعامة الذناس:؛ وبھذا وجدت الفاظ فارسیة وعربیة 
طریقھا إلی لغة الھند المحلیةء واکتسبت الأردیة بمر الأیام طابعا خاصا وشکلا 


۷۰ 
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وبداً الھنود خاصتھم وعامتھمء یتعلمون اللغة الفارسیة لاٹھا کانت حلت 
محل لغة رسمیة للبلاد. وکان عدد لا یحصی من الکلمات العربية دخل فی 
الفارسیة فی اأعقاب فتح الإبران لعھد الخلیفة عمر بن الخطاب رضي الله عنه 
وکان استقر فیها۔ أما اللفة الأردیة فقد تسربت إِیھا الألفاظ العربیة بفعل 
احتكاك السیاحین العرب وتجارھم وغزاتھم بالمواطنین المحلیین ودخولھم فی 
دین الإسلام ومطالعتھم للمؤلفات الدینیة بصورۃ مباشرۃ وعن طریق اللغة 
الفارسیة بصورۃ غیر مباشرة وأصبحت جزءا لا یتجزا منھا۔ 

ون کلمة لغة اذا دخلت فی لغة لأخری وتستوعبھا الأخیرۃ بأعتبارھا کلمة 
'خیلة' فإِٹھا تمر بمراحل التقلیم والتشذیب ویجعلۓا اھل تلك اللغة بوضعھا 
علی خرادۃ الاستعمال الیومي؛ بحیث تلاکم وطبیعة لختھم. 

والئردیة لغة خالیة من التصریفء ولا شك فی أن الألفاظ والکلمات التی 
استوعبتھا فیھا قد استعارتھا من لغات مختلفةء وبعض غنذہ الکلمات بقیت علی 
شکلھا الأصلي؛ ولم بحدث مر العصور تغیرا ما فی بنیتھاء غیر أن معظمھا 
لم تستطع ان تبقی علی املھاء ودخلت علیھا تعدیلات مما أبعدھا فی قلیل أو 
کثیر عن شکلھا الأصلي۔ وھذہ هي التعدیلات والتغیرات الطارئة علی الکلمات 
التی تسمی فی علم اللغة بتعدیل المبنی۔ 

وعلی عکس الأردیة لن اللغة العربیة لغة ذات تصریف؛ وتصاغ فیھا 
کلمات ومصطلحات جدیدة عن طریق الاشتقاقء فلا تتقصھا کلمات جدیدۃ 
لمسمیات جدیدة. فکل کلمة من کلماتھا مستقلة فی الدلالة علی معناھاء حتی إن 
الکلمات المترادفة لا تکون سواء بصورۃ تامةء بل تخظف معاتیھا بظلالہا 
الخاصة فی قلیل أو کثیر۔ والشعر العربی منذ العصر الجاھلی حتی العصر 
الحدیث یشھد بوضوح ان شعراء العرب وادباءھم کانوا یاخذون بحیطة بالغة 
فی اختیار الکلمات وصحة دلالتھا علی معانیھا دلالة واضحة. 

إذا قمنا بدراسة عمیقة متانیة لنماذج الأدب الأردي من العصور الأوئی 
فیبدو لنا أُن الأدباء والشعراء فی ذلك العصر المبکر کانوا یستعملون الکلمات 
العربیة فی اللغة الأردیة کما کانت تستعمل فی العربیة ویتلفظونھا ویکتبوٹھا 
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کما کانت تکتب فیھا ۔ ولکن مما لایغیب عنا أن تطور لغة ما عملیة مستمرۃ ١‏ 
وآن إسھام عامة الناس والمحترفین فيه لا یکون أقل من إسھام الأدباء 
والشعراءء واللغة العربیة لیست بمنأی من ھذہ الكلیة. ون صیاغة کلمة 
(ل019ہل۸0) الإتجلیزیة من کلمة (أمیر البحر) العربیة۔ ثم تعریب ھذہ الکلمة 
الإنجلیزیة فی العربیة بکلمة (أمیرال) مثال واضح لھذہ الکلیة۔ 

ویقسم التعدیل بصورۃ عامة إلی نوعین: التعدیل فی المبنی والتعدیل فی 
المعنی. فالتعدیل فی المبنی ما یغیر من شکل الکلمة وتلفظھا وکتابتھا مثل کلمة 
(افراتفری) من (إفراط تفریط) ء وکلمة (خیر سلا) من (خیر وصلاح). أما 
الآخر فھو أن تحول الکلمة من معنی إلی آخرء ویبقی شکلھا علی السابق مثل 
کلمة (تقریر) التی تدل فی الأردیة علی معنی النقاش العلمی والخطبةء وفی 
اللغة العربیة تعنی المصادقة علی شے۔ء والبیان الصحفی. وہما أن الأردیة 
استعارت ”الافعال' لدرجة کبیرۃ من اللعة الھندیة واستقت "الاسماء' من 
الفارسیة والعربیة ولھذا یقتصر نطاق ھذا التعدیل لدرجة کبیرۃ علی "الأسماء" 
بالذات۔ ون دراسة ذلك یتطلب بحٹا کبیراء ولذا اقتصرت فی ھذا المقال علی 
دراسة و عرض التعدیل فی المبنی دراسة عابرۃ۔ 

وأول نوع من التعدیل فی المبنی أود الإشارۃ إليه مو ما یبحث عن التاء 
المربوطة (8) والھاء (ہ) وبحث العالم اللغوی الشھیر للغة الأردیة الدکتور عبد 
الستار الصدیقي هی مقال له عن قضیة الھاء وقال: 

'وفی اللغة العربیة حرف یضاف إلی آخر بعض الأسماء ؛ ومع أنه یکتب 
علی شکل(م) ولکنھ ینطق بھ بصورۃ عامة کما ینطلق حرف (ت) ... والکلمة 
التی تختم بالتاء المربوطة )٥(‏ إذا وردت فی آخر الجملےة وانکسر عندھما 
الصوت فینطق بھا کما ینطق حرف (ہ) والحرف الڈی یسبقھ یکون مفتوحا' )١(‏ 

فلو استعرضنا الکلمات العربیة التی تستعمل فی الأردیة ویکتبھا العرب 
بالتاء المربوطة ء ولکن ھذہ التاء تتغیر لی الھاء فی أحادیثنا الیومیةء لیمکن 
ان بعد فھرس طویل لھذہ الکلماتء ولکن ھذا التخییر لم یصبح قاعدة کلیة فی 
الأردیة بل سلك فيه أھل اللغة طریقین مختلەین: 
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-١‏ ایدال التاء المربوطۃ بالھاء: مثل کلمات خسارة وحربة وجنازق 
ودرجة التی تکتب فی اللغة العربیة بالتاء المربوطة ولکن تم ایدالھا بالھاء 
فاصبحت خسارہ ٭ وحربهھ ء وجنازہ و درجھ... ولی ذلك ادخلت الأردیة 
تعدیلا آخر علی ھذہ الکلمات فبینما کانت ھذہ الکلمات مونثة فی العربیية 
أصبحت مذکرۃ فی الأردیة. ویرجع ھذہ التغبیر الأآخیر فی الأاغلب إلی أن 
الکلمات التی تختم بالألف تستعمل مذکرۃ فی الأردیةء وبما ان الھاء والألف 
تتقاربان فی النطق فجعلت قاعدۃ تذکیر الکلمات المختومة بالألف تشمل هھذہ 
الکلمات وأمثالھا۔ 

۲- لیدال التاء المربوطة بالتاء المیسوطة: مثل کلمات عزة: وآفة وبشار 
وجراۃ وحکومة التی تکتب بالتاء المربوطة ولکن تم تغییرھا لی عزتء 
وآفت ء وجرأت؛ وحکومت: وبقیت ھذہ الکلمات مونٹة فی الأردية کما کانت 
فی اللغة العربیة. 

ومن العجب أن واضعی القواعد فی اللغة الأردیة لم یضعوا قاعدۃ تدل علی 
ما هي الکلمات العربیة المونشة التی تکتب بالھاء وأیة منھا تکتب بالشاء 
المبسوطة. ولا سبیل لنا لمعرفة ذلك إلا الرجوع لی نصوص الألىباء 
والشعراء الماضین. 

وھناك عشرات من الکلمات العربیة التی جاءت علی وزن (مفاعلة) 
وتستعمل فی اللغة الأردیة ولکنھ لم یسلك أصحاب ھذہ اللغة مسلکا واحدا بھذا 
الخصوص فلا یمکننا أن نعرف ما هي الکلمات العربیة علی وزن المفاعلة 
التی تکتب بالھاء أو بالتاء المبسوطة. ہل رہما نعثر علی ان کلمة واحدةۃ تکتب 
حینا بالھاء وبالتاء المبسوطة حینا آخرء وبسبب ھذا الاختلاف قد تعزی آلی 
کلمة واحدۃ معان مختلفة ظنا أنھا کلمتان علاحدةء وسوف بتضح ذلك بالأمظة 
الدائیة: 

أ - الکلفات العربیة التی وردت علی وزن المفاعلةء وتکتب بالھاء 
المختفیة فی اللغة الأردیة مثٹل: مباحشهء ومصافحہه وملاحظه ومقابله وما 


ألیھا۔ 
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ب - الکلمات العربیة التی وردت علی وزن المفاعلةء وتکتب بالتشاء 
المبسوطة باللغة الأردیة٤ءمشل:‏ مداخلت,: ومدافعست: ومف9۹اورت: 
ومصالحتءومطابقتء ومعاونت: ومماالت؛ ومناسبتء ومدافعت وغیرھا۔ 

ج -۔ المصادر العربیة التی تختلف معانیهھا فی الأردية باختلاف الھاء 
المختفیة والتاء المبسوطة: 


ارادۃ 4 ارادہ ارادت 
رب مشیئة) (اعتقاد قلبیء علاقة المرید بشیخہ) 
(زیادۃ ورقی) (نسبةہ وإسناد کلمة لی أخری - 
قاعدة نحویة) 
رسالة : رسالھ رسالت 


(خطاب؛ کتاب صغیرء (نبوءۃ) 
کتیبة (مكونة من ۸۰۰ 


أو ألف فارس) 
شرارہۃ : شرارہ شرارت 
(فتیل النار وشرارہ) (شرء ودلال) 
وھناك کلمات آخری مثل ادارت/ ادارۃء واشارت / اشارہ ومنزلت/منزلة 


ومعاشرت/معاشرہ وغبرھا. 

وكکذلك نلاحظ تعدیلا إعرابیا فی الکلمات التی استعارتھا اللعة الأردية من 
العربیة فمن المعلوم أن استعمال (الشدۃ) فی العربیة یھدف إلی سھولة الإملاء 
حتی لا یضطر إلی کتابة حرف واحد مرتین. وبما أنه لا یلزم تشکیل الحروف 
فی اللعة الأردیة فادی ذلكء أحیانا کثیرۃء إلی أن الحروف التي کانت (مشتدۃ) 
فی اللغة العربیة بدا استعمالھا خالیة من الشدۃ فی الاردیة۔ فالکلمات الاثیة من 
أمثال: خلیيىةء بقية ذکیة رضیةء عطیةء قضیة شکریة هدیةء وما إلیھا 
تتضمن (یاء مشددۃ) قبل الھاء المختفیة ولکن شعراء الردیة استعملوھا بدون 
الشدۃ. مثلا یقول غالب (۱۷۹۷م-۱۸۱۹م) فی بیتھ الدانی: 


۷۸ 


جراحت تحفەہ الماس ارمغانء داغ جغر عديه 
مبارکباد أسد حم خوار ج-۹ان درد من آیا 
ویقول ظفر (ت - ۱۸۱۸م): 
جائیں نکل هم دشت جنوں کو؛ جھوتین گھر کے قضيه سے 
ناك میں دم اے ھوش وخرد ھے؛ آٹھے بھر کے قضیرے سے 
ولکن فی العصور الأولی للشعر الأردی استعملت ھذہ الکلمات مشندۃ 
ایضاء فمثلا یقول الشاعر الملقب 'برند“ (ت- ۱۸۵۰۷م) 
عشق کا قصه کسی سےمنفصل ھوتا نھیں 
یه قضیه بیش قاضی منفصل کیونکر ھوا 
فاستعمل فيه کلمة "قضیة" مشدندة. 
والی جانب الأَمشة التی تم فیھا حذنف (الشدۃ) توجد نا أمظة آخری 
استعملت فیھا (الشدةۃ) بدون حاجة إِلیھاء وھی الکلمات التشی یسبق فیھا حرف 
الواو آلھمزۃ حذفت فیھا الھمزۃة وجعل الواو مشتددا۔ وقد جاءت کلمتا (مہروت 
ونبوٴّت) مشذدة بدلا من (مروءة) ونبوءة) فی قاموس اللغة الأاردیة المعروف 
'فرھنك آصفيه".(). 
وکلمة (آنا فانا) مثال آخر للتغییر العرابی. ان کلا من جزئیھا مختومة 
بالفتحة المنونةء وھی فی أصلھا مکونة من ثلاثة أجزاء: (آنا+ ف+آئا): فکان 
من الواجب أن تنطق ھذہ الکلمة (آنا فانا) ولکنھ فی الأردیة بدأت تستعمل ھمذہ 
الکلمة المزدوجة خالیة من المد الثانی۔ وبالإضافة لی ھذا التغییر اللفظي قد 
شھدت ھذہ الكکلمة تغییرا معنویا أیضاء فبینما تعنی هذہ الکلمة (بصورۃ 
تدریجیة) فی العربیة؛ إُنھا تدل علی معنی مغایر تماما فی الأردية ء ای 
بمعنی(بالفور) کما جاء فی 'قرھنك آصفیة"("). 
وکلمة (التظمیذ) سریانیة الأصلء ولیست عربیة کما نعرفھاءومن العربیة 
دخلت ھذہ الکلمة إلی اللغتین الفارسیة والأردیة ء وطریقة تلفظھا الصواب ھی 
بکسر الحرف الأول ١)ء‏ ولکنھ فی الأردیة یستعمل ھذا اللفظ بفتحة الحرف 
الاول کما جاء في قاموس 'فرھنك آصفیة(٢).‏ 


۷۰۹ 


ثقافة الھند 


و(سیٔدی) کلمة معروفة جدا فی اللغة العربیة الحدیشةء وتشابھھا فی اللغة 
الأردیة کلمة (سیّدی)؛ وتطلق إلی یومنا ھذا علی المسلمین الاحباش الذین 
بقطنون علی طوال سواحل ولایة مھاراشترا (٢۲٢٦ا١۲۵ط8۷۵).‏ ولاریب فی 
أن هذہ الکلمة صورۃ مشوھهة لکلمة (سیدی) العربیبة؛ واستعملھا الشاعر 
الأردی الملقب بسودا (٦۱۷۸۱-۱۷۰م)‏ کما یلی: 

کس طرح شھر کا نهھ هو یه حال 
سیدی کافور ھوئے جب کتوال 

وکلمة (عجلت) یستعملھا عامة الناس بضم الحرف الأول وسکون الٹانی ٠‏ 
ولکن مؤلف فرھنك آصەية جعلھا مکسورۃ الأول ۹ء ولکنه لا یبدو صوابا 
فیما آریء فإن کلمة (العجلة) بتاء التادیث مؤنٹ (عجل)ء یعول الله تعالی: 

"ان الذین اتحدوا العجل سینا لھم غضب من رنںھم وذلة فی الحیاۃ الدنیاء 
وكکذلك نجزی المفترین.(٦٦'.‏ 

أما العجلة دمعنی السرعة فیستعمل لھا کلمتا (عجله أو عَجل) (۰): 

حلق الؤإسان من عجل' )١١(‏ 

ومن سمات اللعة العربیة أىه یتعیر فیھا مسی الکلمة إذا تغیر اإعرابهاء 
ورہما تکتت الكلمة بصورۃ واحدۃ ولکن احتلاف إعرانھا یجعلھا کلمتین 
مختلعتین فكکلمة(محاز) تکون معتوحة الأول مرةۃ ومضمومة مرة أخری؛ غیر 
ھا تستعمل معتوحة الأول بصورۃ دائمة فی الأردیة. وھی تسی قییض 
الحەیقة" یقول المشل العرنی: المجار قبطرۃ الحقیعةٴ أما فی اللعة العربیة 
فتسی کلمة (مجاز) الممر والمعبر (١")ء‏ فإں المجاز ھو الذی یوصل الإنسان 
لی الحقیقة. أما الکلمة الثانیة (مُجار) مھی فی أصلھا صیغة المەفعول لکلمة 
(الإاحارۃ)؛ و(المُحار) هو الشخص الذی یکوں قد احرز (الإجارۃ) .۱١(‏ وھی 
تدل علی معانی محتلعة فی العربیة کكلمة التصریح وما إلیھاء عیر أن مؤلف 
قاموس فرھك آصفية جعلھا کلمة واحدة تعتحة الحرف الأول لکلمة (مجاز)ء 
وعد المعنی الثائی تعییرا طرأً علیها فی الأردیة (كانه لا یوجد ھدا المعنی فی 
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اللغة العربیة) ۶)ء مع أن کلمة (مَجاز) کلمة مستقلة ولا صلة لھا بکلمة 
(مُجاز) بصورۃ مباشرۃ۔ 

إن كلمة (عش عش کرنا) تدل علی معنی الارتیاح والإعجاب بشیء (۹)ء 
وھي تکتب بالعین دائما ء ولکن قد نجدھا مکتوبة بالأئف فی المؤلفات 
القدیمة . یقول الشاعر الأردی الملقب بناسخ (ت-۱۸۳۸م): 

ھم سفر وہ ھے جس پھ جی غش ھے ‏ دشت غربت مقام اش اش ھے 

ومؤلف القاموس المذکور شرح ھذہ الکلمةء وأبان التغییرات التی طرأت 
علیھا فقال: 

وکانت ھذہ الکلمة (أشاش) فی اللغة العربیة وھی تعنی النشاط والإرتیاح 
ولکن الناطقین بالثردیة غیروها إلی (اش اش) ٹم بدأوا یکتبونھا بالعین (عش 
عش)ء وظنوا أن العیش ھو أصل هذہ الکلمة مع أنه یعارض القواعد کما لا 
یخفی" .)٦٦(‏ 

وما قاله المؤلف صحیح فإن کلمة (أشاش) کلمة عربیةء وتدل علی معنی 
(هشاش). وقد ذکر ابن منظور ھاتین الکلمتین معا وقال: 

"الأشاس والھشاش: النشاط والارتیاح: کیف یؤاتيه ولا یؤشە'(۱۷). 

وکذلك کلمة (برما) التی ھی إحدی أدوات النجارۃ وتستعمل لتقب الخشب 
قد جعلھا مؤلف فرھنك آصفیة کلمة ھندیة فیقول: 

'برما(ٴ) أداد لثقب الخشب تکون عند النجارین(۱۶)ء ومنهھ أخذ الفعل (برمانا) 
بمعنی إحداث الثقب" 

ولکن القرائن تدل علی أن ھذہ الکلمة عربیة الأصل؛ وبفعل کثرۃ استعمالھا 
ودخول التعدیل علی بنیتھا ء فقدت صورتھا الأولی وأصبحت ((برما): فان 
کلمة (برم) فی العربیة تعنی فتل طاقات الحبل ۱۹ء ومنھا صیغت کلمة 
(برامة) التی ھی أداۃ التنقب أو 06ذاء3/18 2111108[ فی الائجلیزیة .٦۲١(‏ 

ومن المعلوم أن تاء التانیث فی اللغة العربیة تتحول إلی الھاء المختفیة حین 
النطق بھاء فالأقرب إلی القیاس ان کلمة (برامة) بعد ان فقدت الشدۃ والھاء معا 
امصبحت (برما)۔ 


۸۱۹ 


ثقافة الھند 


وھناك کلمات عدیدۃ فی الأردیة التی تعد من اللغات الخاصة بالنساءء منھا 
کلمة (نوج)۔ وھي فقرۃ نسائیة خاصة و صورۃ مشوھة ل(نعوذ بالله)ء وھي 
تدل علی معنی (لاسمح الله) بقول الشاعر الأردی سعادت یارخان رنکین 
(٢۱۷۰-٣۱۸۳م):‏ 

ناك مین دم تھاء جھرایاھ خدا ن نا 
عشق کہ جال مین بھر قید دی جان هو نوج 

ومن اللغات الخاصة بالنساء اأیضا کلمة (بغبغا) التی تعنی الأود أو اللیة 
التی تتشکل علی جلد ظاھر العنق بسبب السمن. قد عدہ صاحب قاموس 
فرھنك آصفیة کلمة أردیة !٦۲ء‏ ولکنھ یبدو لی اُنھا کلمة عربیة. فقد توجد فی 
العربیة کلمة (غبغب) التی تدل علی نفس المعنی الذی تدل عليه کلمة (بغیفا) 
الأردية. وقد انظلب کلمات کثیرۃ علی األسئنة العامة فی اللغة الأردیة۔ ون 
تقارب المعاني تنم عن أن ھذہ أیضا صورۃ مقلوبة لکلمة (غبغب). وجاء فی 
لسان العرب عن الأسمعی: 

الغبغب: الجلد الذی تحت الحنك' 

وکلمة (یجرا) مثال آخر طریف لقلب الحروف؛ وھي کلمة یعدھا الناطقون 
بالأردیة کلمة إنجلیزیة بینما یرجعھا الڑتجلیز إلی أاصل هندي. یقول صاحب 
القاموس المذکور: 

"بجرا: کلمة إنجلیزیة (۷٥6۲ع8008)ء‏ مذکر؛ سفینة مستدیرۃ بدیعة الشکلء 
یتفرج علیھا الأمراء"(٢۲)‏ 

أما القاموس الإنجلیزي المعروف 190[ع0 :٤٥٥'٤ 701:0 ۸۹٥۷٤۷‏ نا١۷۷‏ 
00183اء:01] فقد جعل 3018۲۷ شکلا منحرفا لكکلمة (بجرا) الھندیةء وقال 
ِن ھذہ السفینة تستعمل فی نھر الغنج بصورة خاصة(٢۲).‏ ولا توجد هھذہ 
الکلمة علی الإطلاق فی ٥8۳۷‏ نا101 :)×0 زہ0٥‏ ٦٦ا۲‏ ء الأمر 
الذىینم عن أن ھذہ الکلمة لیست انجلیزیة الأصل؛ ولکن الطبعة الملخصة لہذا 
القاموس المعروف بہ ۳۷ق7”ہنا:[0]  0×۲)0:٢‏ للانا 06ٴ]ٴ قد اضیف للیہا 
ملحق قام باإعدادہ 118۷105 3.7 ۔ ویشتمل علی فھرس للکلمات الھندیية 


۸۲ 


ثقافة آلھند 


والباکستانیة والبنجلادیشیة والسریلانکیة التی دخلت لی اللغة الإنجلیزیة قد 
جعل کلمة ۲۷ع30 کلمة بنجالیة الأاصل.(٢۲)‏ 

ولکن حینمانتوجھ إلی اللغة العربیة فنجد فیھا کلمة (بارجة ) التي تقارب فی 
معناھا اللفظ المذکور آعلاہ ولا عجب إذا صارت ھذہ الکلمةء بعد ظلب 
حروفھاء(یجرا)۔ و(البارج) فی العربیة ملاح خبیرء و(لبارجة) سفینة حربیة 
کبیرۃ و(السفینة البارجة) هي السفینة التی ئکون مفتوحة من آعلاھا (۲۹)ء 
وتستعمل للتفرجء وھنك کلمة انجلیزیة ع38۲8 التی تقاربھا فی شکتھا 
ومعناھاء و 83986 سفینة بدیعة مزینة تستعمل فی مناسبات خاصة ویتفر ج 
عليا ضیوف رسمیون. وقد جاء فی [:0×5)0) وہ0٣ ٢‏ ا]' 
007ء101 أن هذہ الکلمة یونائیة الاصل؛ وصیغت من کلمة 88818 
التی‌کانت تستعمل لوصف السفن المصریة(٦۲).‏ کان کلمة ع385 الانجلیزیة 
تدل علی السفن المصریةء والعلاقة التی توجد بین مصر واللغة العربیة لیست 
خافیة علی احد. 

وفقرۃ (حاضر دماغی) مثال آخر طریف لتغییر المبنی فی الأردیة؛ ولا 
توجد فی اللعَة العربیية البة الدماغ فی العربیة مخ الراأس واحد مکونات 
الجسم؛ أما الڈھن فھو الفھم وقوۃ العقل؛ فمن ھنا توصف ھذہ الکفاءة فی 
الإنسان (حضور الذھن) ء ولکنھ فی الأردیة انقلبت الکلمتان فیما بینھماء وقیل 
(حاضر دماغی) بدلا من (حضور الذھن). 

وکذلك تستعمل کلمة (صیقل) بکثٹر کاثرۃ فی الأدبین الفارسی والاردی؛ 
ویراد بھا إزالة الصدا وجلاء السیوف؛ ومع أن ھذہ الكکلمة توجد فی اللغة 
العربیة ولکنھا لا تدل علی المعنی الذی یراد بھا فی الأردیة. ففی اللغة 
العربیة كکلمة (صقیل) صفة للسیف المجلوءة؛ و(صیقل) الشخص الذی یقوم 
بھذا العملء ویراد منھا فی الأردیة کلمة (صیقلا کر)۔ وجاء فی لسان العربیة: 

الصیقل: شحاذ السیوف وجلاءھا والجمع صیاقل وصیاقلة". (۲۷)۔ 

وکلمة 201۷801 تعنی تعدد الأزواج فی اللغة العربیة اما فی الأردیة 
فمعناھا (تعدد ازدواج). وذکر مولوی عبد الحق (۹٦۱۹۱۰-۱۸م)‏ معنی 


۸۳ 


ثقافة آلھند 


چا70 فی معجمه الشھیر انجلیزی -أردو (تعدد ازدواج) أو (کثرت 
ازدواج) (۳۸. وکلمة (ازدواج) تعنی الزواج بصورۃ عامة فی الأردیية ء بینما 
تدل علی معنی الثنائیة فی اللغة العربیة ومنھا یقال تأثیر مزدوج؛ أما الزیجة 
فتدل علیھا کلمة (الزواج)ء والزیجة من امرأۃ واحة تدعی وحدة الزواج:ء ومن 
اکثر من واحدۃ تسمی تعدد الزواج أو تعدد الزوجات. وبالجملة ان (کثرت 
ازدواج) و(تعدد ازدواج) فقرات اُردیة خالصة ء ولا تدل علی ھذا المعنی فی 
إپن ھذہ الدراسة المقتضبة لتعدیل المبنی نثبت أن أیة لغة مھما کانت لا 
تستوعب فیھا الکلمات الدخیلة کما هھيء بل إِنھا تدخل علیھا تعدیلات وتغییرات 
فی طریقة أداءھا وکتاہتھا ہما توافق وطبیعتھا۔ وإن هذہ التغییرات قد تکون 
بوعی وأخری بدون وعي؛ ولکنھا فی نھایة المطاف تودي إلی تغییر المبنی 
فی الکلمات الدخیلة ٭ 
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'الکلمات السنسکریتیة و الھندیة 
المستعملة فی اللغة العربیة" 


د. محمد صلاح الدین العمری* 


اللغة العربیة لغة غنیة خصبة تتمیز بالوسعة و الفصاحة و تتمتع بکثرةۃ 
الالفاظ و المترادفات و نتصف بالاختلاف فی اللھجات و الضوع فی الاسالیب 
والعبارات و تختصٌٗ فی تراکیبھا و الفاظھا بمقدرۃ لا یوجد لھا مثال فی اللخات 
الآخری(١)۔‏ 
فمن خصائصھا اللغویة انھا دخلتھا کلمات کثیرۃ من لغات الأمم المجاورۃ لماء 
کذلك ترکت آثارھا فی لغات الأمم المجاورۃ لھاء و تبادلت التأثر و التاثبر متی 
اتصلت بأمم فی أیّٗ شکل او لأی غایة۔ فالأمم المجاورۃ لأمَة العرب کالھند 
والعراق و فارس و الشام و الروم و مصر و الحبشة التی کانت علی جانب 
عظیم من المدنیة و الحضارۃ لمًَا اتصلت بجزیرۃ العرب بواسطة حکم 


٭المحاضر فی قسم اللغة العربیة و آدابھاء جامعة علی کرہ الاسلػیّة علی کرہ (البند) 


۸۷ 


ثقافة آلھند 


الجوار و التعامل التجاری و احتكاك الحضارات و المدنیات وتبادل الآراء 
العلمیة و الافکار الثقافیة اثرت و تاثرت بعضہا ببعض و ھذا التبادل او 
التعامل وستع آفاق التفکیر و مھّد سبیل التکیّف اللغوی فیما بینھا۔ وھذا النوع 
من تبادل التأثر و التاثیر ظاھرۃ طبیعیة لا یمکن الاتکار بھاء بل تعد هھذہ 
الظاھرۃ الطبیعیة الاجتماعیة میزۃ للغات عند فقھاء اللغة بالاخصٗ اذا صاغت 
ايّة لغة کلمات اللغة الاجنبیة فی اوزانھا و انزلتھا علی احکامھا وجعلتھا جزءا 
من عناصر التعبیر فیھا('). 

فان ھذا "من المتعذر ان تظل لغة بمأمن من الاحتكاك بلغة أخری' (. 
کما أنّ تطوّر اللغة لا یمکن فی معزل عن التاثیرات الخارجیة, و "الاٹر الذی 
یقع علی لغة ما من لغات مجاورۃ لھاء کثیرا ما یلعب دورا هامًا فی التطور 
اللموی؛ ذلك لأن احتكکاك اللغات ضرورۃ تاریخیة؛ و احتكکاك اللغات یودڈی 
حتما الی تداخلھا"(۶). 

و ھذہ الظاھرۃ الاجتماعیة توجد فی اللغة العربیة فی احسن طریق 
واکمل وجھ؛ حیث نری فی لغة الشعر الجاھلی و القرآن الکریم و الحدیث 
النبوی الشریف و فی کلام الشعراء و الکتاب کلمات غیر عربیة عرہت 
وجرت علی السنة الشعراء و الکتاب و اأُھل اللغة فی شکل عربی بعد ان 
ھذبوھا بحسب اونران لغتھم و أدخلوھا بحسب منطق لسانھم (). 

فھرس الکلمات غیر العربیة التی دحلت فی اللعة العربیة منذ قدیم 
الزمان من لغابِ ثٹیتی طویل جذا۔ ھن سوف نحاول ان نسرد الکلمات الھندیےة 
و السنسکریتیة (السنسکریتیة دوٴنت قل العربیة) التی دخلت اللعة العربوة 
واستعملھا الکناب فی کلامھم و ذکرھا الشعراء هی ابیاتھم۔ و جدیر بالذکر اں 
معظم الباحثین اما حالطوھا أو وضعوھا ھی زمرۃ اللغة الفارسیة 

لأٹھا دحلت اللغة العربیة عں طریق اللغة العارسیة - التی کانت شائعھ 
ایام العبّاسیین - اللهمٌ الا قلیلا مں الکلمات التی دحلت العربیة مباشرۃ۔ و یمکن 
ان تکون ھناك دواع آاخری کما اشار الیھا الباحٹون و العلماء۔ فیری مصطفی 
صادق الرافعی ان 'کثیرا مں العلماء کانوا موالیٗ و فرسا و قد نصنوا علی ان 
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بعضھم کحمزۃ الاصبھانی و الازڑھری و غیرھما کانوا یتمحلون لذلكء تکثیرا 
لسواد المعربات من لغة الفرس و تعصبا لھم" (). و بری جرجی زیدان ریا 
آخر فیقول: 'ویقال بالاجمال ان العرب اقتبسوا من لغة الفرسں اکثر مما اقتبسوا 
من سواھاء و لذلث راینا ائمة اللغة اذا اشکل عليهھم اأصل بصض الالفاظ 
الأعجمیة عدوھا فارسیة'" .)١(‏ 


لکنء قبل ان نخوض فی سرد الکلمات الھندیة و السنسکریتیة الدخیلة 
فی اللغة العربیة و بحٹھاء یجدر بنا ان نعر٘ف عملیة التعریب و نبین الفرق بین 
المعرب و المولد و الدخیل فی ضوء اقوال علماء اللغة و آرائھم فی ھذا 
الصدد. 
العربیة (). و یجب ان یوجد فی الکلمة المعربة شرطان: اولھماء ان تکون 
الکلمة الأاعجمیة المنقولة الی اللغة العربیة قد جری علیھا ابدال فی الحروف 
وتغییر فی البناء علی منھاج اللغة العربیة۔ و ثانیھماء ان تکون الکلمة قد نقلت 
الی اللغة العربیة فی عصر الاستشھاد یعنی ان ترد فی القرآن الکریہ۔م 
او الحدیث النبوی الشریف او فی کلام العرب الذین یحتج بکلامھم (۹). 

و اللفظ الذی نقل الی اللة العربیة بعد انقضاء عصر الاستشھاد فیسمّی 
'مولَدا"۔. کذلك ما اشتق بعد انقضاء عصر الاستشہاد من معرب قدیم یعتبر 
ایضا مولّداء و ما غیّر المحدثون من حرکة فی لفظ معرب عرٌّب قدیما یع ھذا 
النطق الحدیث ایضا له مولّدا .)۲١(‏ 

و 'الدخیل" یستعمل کأنه مرادف للمعرب و لکن ''لفرق بین المعرب 
والدخیل هو ان "الدخیل" اعم من 'المعرب'ء فیطلق علی کل ما دخل فی اللغة 
العربیة من اللغات الأعجمیة سواء أکان ذلك فی عصر الاستشہاد أم بعدہ 
وسواء خضع عند التعریب للاأصوات و الابنیة العربیة أم لم بخضے: و سواء 
کان نکرۃ أم علما. ذلك انّ من اللغوبین من لا یسمی العلم معربا۔۔۔ و قیل فيه 
اعجمی مثل ابراھیم و اسحاق' (١)۔‏ 
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و طریقة معرفة کلمة دخیلة ھی: کلما أغلق علینانسب کلمة نبحث عن 
معناھا و أی بلد صنع او استنبت أو اخترع فنعرف اذ ذاك ان اللفظ الذی 
وضع له هو من لغة أھالی تلك البلاد" .)۱١(‏ 

الارجوان: صبغ احمر. قیل انھا کلمة فارسیة (۴). قال ادی شیر 
معرب ارغوان و هو شجر له ورد یتتقل بھ الفرس علی الشراب. و یطلق 
ایضا علی الاحمرء و الثیاب الحمر و الصبغ الاحمر۔ و قیل ان عودہ اذا 
احترق نفع لانبات الشعر. و أصل اللفظة سنسکریثیة )3۷8ع114 و هي مرکبة 
من ع۸ (:س3) ای (اللون) الاحمر و من )۷۵ و هي اداة النسبة (۱۶). 
وذکر عبد الرحیم عبارۃ معجم غرینیوس"أصله مشکوك فيه. و یمکن ان یکون 
من 1180 18888 بالسنسکریتیة و معناہ الاحمر" (۹). و اورد جرجی زیدان 
ھذا اللفظ فی فھرس الالفاظ السنسکریتیة التی دخلت العربیة قدیما .)٦(‏ قال 
عمرو بن کلثوم: 

کان ٹیابنا متا و منھم .... خضبن بارجوان او طلینا 

الأرزٌ: نبات: حبّه معروف یطبخ. اسم أعجمی معرب. وزنه افعل. 
فالھمزۃ فیه زائدۃ. و فیه لغات۔ "آرز“ و "ارز و "ارز" مثل کتب و ارز مثل 
کتب۔ او رز“ و رز“ قال الراجز: 

یاخلیلی کل اوزۃ  ....‏ و اجعل الحوذان رنز (۱۷) 

ذکر الجوھری ھذہ اللغات الست: و ذکر صاحب القاموس لغتین 
آخرییں ھما "آرز”' کاشد و "رز" ککابل۔ قال الزبیدی ان الأُرز کأشدً ھی الاعَة 
المشھورۃ عند الخواص و "الرز” ھی اللغة المشھورۃ عند العوام۔ 

و الرنز بالنون لغة عبدالقیس (الصحاح) و أصله الرز ابدلوا من احمدی 
الزایین نونا. (اللسان)۔ و یقال طعام مرزز ای معالج بالرزٴ. (التكمكة). 

یری الأاستاد ابو محفوظ کریم ان کلمة الأرزً استعارھا العرب من 
بعض اللغات الھندیة (۸؛)۔ و قال عبدالرحیم انه یونانی و ھو دخیل فی اللعَة 
الیودائية مس اللغة التاملیة (لعَة مدراس فی جنوب الھند) و أصله فیھا 
(ارس)(۱۹). 
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الانبج : فاکكھة ھندیة شھیرة. )۲٢(‏ و تسمی ایضا "المنجب“ و "المانجو"۔ 
و ھی فی اللغة الفارسیة "انب" وبالفهلویة "انيك". عرّبت من اللعة الفارسیة 
ولکنھا دخیلة فی الفارسیة من اللغة السنسکریتیة و أصلھا فیا (آمرم) 
و (امبم)888 باللغة البراکرتیة و (آم) 306 باللغة الھندیة. (۲۷). 

الانك: الاسرب. رصاص قلعی فارسیتھا آنكك. قال الجوالیقی هھمزتهھ 
زائدة. ٢۲)۔‏ و فی اللسان هو الاسرب و هو الرصاص القلعی. و قال کراع 
هو القزویر۔ و لیس فی الکلام علی مثال فاعل غیرہ فأما کابل فاعجمی. و فی 
الحدیث: و من استمع الی حدیث قوم و ہم لھ کارھون او یفرّون منھ صبّ فی 
اذنھ الانك یوم القیامة".. (البخاری. کتاب التعبیر). یفھم مما جاء فی اللسان انھ 
عربی۔ و شك الازھری فی عروبتھ فقال (۳۸۳-۳۸۱/۱۰) و أحسبه معربا۔ 

یوجد فی اللغات السامیة ففی السریانیة (آنکا) بمعنی الصفیحء وبالعبریة 
(أناخ) بمعنی الشاقول. و قال غرینیوس بعد ذکر الکلمة العبریة "أاصلهھ مشکوكک 
فیه لعلّه دخیل (ای فی العبریة)"۔ یبدو انھا من أصل غیر سامی۔ (۲۶). و قال 
جرجی زیدان بان ھذا اللفظ سنسکریتی الأصل؛ دخل قدیما فی اللغة العربیة. 
(٢۲)۔‏ و قال أدی شیر ایضا بان ھذا اللفظ سنسکریتی؛ و هو فیا (نك) (٢۲).ه*‏ 

الأوج: العلوٌٴ. اعلی درجة فی الشئی. کقولنا أوج الاقبال و أوج 
الشرف. و فی علم الفلك نقطة تکون فیھا السیارۃ فی مدارھا ابعد ما یکون من 
الارض... قیل ان الكکلمة هندیة الاصل (۲۷). و قال الخفاجی "اوج معرب 
(اود)ء و هي كکلمة ھندیة معناھا العلوٌ ٢٦‏ ۔ و قال ادی شیر معرب (اوك).. 
و قال البرھان القاطع انھا لفظة هندية (۲۸). اظنَ انھا معرب (اج) فی اللغَة 
السنسکریتیة التی تؤدی العلوٌ فیھا۔ 

الاھلیلچ و هلیلج: عقیر من الادویة۔ معروف و هو معرب (۲۹). و"ھو 
بالفارسیة (ھلیله) و یکون بالفھلویة (ھليلك). و اصله من الھند و یسمّی 
بالانکلیزیة 3170083180 .٢۳٦(‏ و ذکرہ السیوطی صاحب المزھر فی فھرس 
الالفاظ الھندیة (١۳)۔‏ و هو فی اللغة السنسکریتیة 888ج و فی اللغة آلھندیة 
(ھر) (٢۳.٭ج‏ 
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الببر: ضرب من السباع؛ اأعجمی معرب. دخیل فی کلام العرب. (۳). 
و ھو جنس من سباع الھند و قیل الاسد الھندی و قیل النمر اآلھندی الذی یسمّی 
بالائکلیزیة ٢ع2]‏ ۳۶)۔ و یزعم داؤد الجلبی بان ھذا اللفظ ھندی الأاصل (۳۰)۔ 
و ھذا الحیوان المفرس یعرف فی اللفة السنسکریتٹیة بکلمة (باکه) 
و( ٢٢‏ ویاکھرا) بچہچ التی تفید معنی الئمر آلھندی. ۳۷). 

البند: العلم الکبیر. قیل فارسی معرب۔ و قد تکلمت بهھ العرب؛ هھذا ما 
رای الجوھری و ذکرہ الجوالیقی فی المعرب و لکن عبد الرحیم یقول 'قول 
الجوھری انهھ فارسي لیس بصحیح۔ انما هو سریانی و أصله بندا و معناہء 
الرایة و هو ماخوذ من (بند) بالفارسیة و یفید معنی الربط و العقد. أما البند 
بمعنی الحیل [قاله اللیث. التھذیب )۱٢٤/١١‏ ففارسي ا۳۷). 

و قال ادی شیر هو العلم الکبیر و الحیلة و من الجیش عشرۃ آلاف 
ومن الکتاب الفصل او الفقرۃ فارسیتھ بند و منھ الترکی والکردی بند. و ھو 
ایضا 83800 بالسنسکریتیة۔. و أصل معناہ ربط و الرباط (۳۸)۔. و قال الخفاجی 
علم کبیر جمعھ بنود و القائد و العسکر معرب ئکلمت به العرب قدیما و فی 
قول الشاعر: 

و أضحیت فی ارض ببند و قد ری زمانی بارض لایقال لھا بند(۹٦)‏ 

جمعھ بنود۔ و انشد المفضل: جاءوا یجرآون البنود جرا۔ 


و قال الزفیان السعدی: 
اذا تمیم حشدت لی حشدا سو لی میم القیزلکمردا 
عاساسس فقاو بدا ساد کت ظلا زایا ر تا 
و قال الآخر 


و اسیافنا تحت البنود الصواعق 

و قال ابن درید :)۲٢۹/۱(‏ فاما البند یراد بھ علم الجیش فیس بالعربی 
الصحیح و قد استعملھ الموّدون. .)٠۹٤(‏ 

البھار: وزن یکیللون به )و الصئے ؟٣).‏ مصرب,. (). یق ول 
ف. عبد الرحیم علّه من بھار ( پجہ) بالسنسکریتیة و معناہ الحمل۔ و البھار 
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بمعنی بیت اصنام الھند (مفاتیح العلوم/۱۲۲) ایضا دخیل و هو سنسکریتی و 
اسله ( (یچ8) ) فھار و بطلق علی دیر البوذیین: و بھ سمیت ولایة 
بھار لکثرۃ هذہ المعابد فیھا .)٠۹("‏ تکلمت بھ العرب فیقول الشاعر و هو البریق 
الھنلی یصف سحابا: 

بمرتجز کان علی ذراہ ‏ رکاب الشأم یحملن البھارا 

بھطة و البهےً: ضرب من الطعام. یطبخ الارز باللبن و السسن 

أر بالماء. اختلف العلماء فی أصل غذا الکلمة فیری البعض انٹھا کلمة سندیة 
وھي الارز باللبن و السمن خاصة بلا ماء و قال البعض الآخرء البھطة ضرب 
من الطعامء ارز و ماء و هو معرب (بتا) بالفارسیة () و قال ادی شیر ان 
البھط تعریب بھت. ۷)۔ یذکر الاستاذ ابو محفوظ کریم فی مقاله 'کما ان کلمة 
الارز استعارھا العرب من بعض اللغات الھندیةء کذلك کلمة 'بھط' أو 'بهطة" 
وتعرفون ان الارز ریثما یطبخ و یغلی یقال له بالھندیة 'بھات" (چجہ) نسمع 
دوی ھذہ الكکلمة فیما بین العرب ٹوا بعد دخولھم بلاد السند فی العصسر 
الأموی؛ فھذا ابوالھندی الشاعر و هو ممنِ قضی حیاتھ بسجستان و السند - 
رما لم یعجبه ان یاکل الارز المطبوخ ثباعا فقال: 

فأما البھط و حیتانکم فما زلت منھا کثیر السقم* (۱۹۷. 

و هو یری ان الکلمة ھندیة الأصل من بعض اللغات البراکرتیة ولیست 
فارسیة و یرجّح رأی من قال انھا ارز و ماء۔ (+). یری عبد الرحیم ایضا ان 
ھذہ الکلمة دخلت من اللغات الھندیة فی اللغة العربیة مباشرۃ. (۹). و هي فی 
اللغة آلھندیة (بھات) و فی اللغة السنسکریثتیة ٠‏ و 

بیمارستان: و قالوا مارستان ایضا لأن بعض الکلمات الدخیلة التی تبدا 
بالباء حذفت منھا الباء ظنًا انھا باء الجر۔ و منھا شفارج و أسلھ بشفارج 
وزماورد و أصلھ بزماورد بالفارسیة۔(۰*. قال الجوالیقی وادی شیر وداؤد 
الجلبی وغیرھم من العلماء وأصحاب المعاجم أن ھذا اللفظ فارسي. وھو 
مرکب من (بیمار) ومعناہ المریض و (استان) لاحقة تفید معنی الموضح. ای 
دار العرضی. ولکن (استان) فی الأاصل سنسکریتی الأاصل: وھو فیھا 
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(استھائم) :۴ ومعناء فیا الموضع او المصلء وھو فی الھندرة 
(استھان). (۴. ولم یجئی ھذا اللفظ فی الکلام القدیم.(۲'). 

تفئی: غضب. والحرارۃ۔ قال ادی شیر؛ احتد وغضب:ء ماخوذ من تف 
ومعناہ الحرارۃ والغضب وھهھر مشنق من تفتن ای احترق وھو ایضا وئژةٴ]ٴ 
بالسنسکریتیة(٢*).‏ کلسة پچ و ہرہچ ہچ بالسنسعریتیة تعنی(4ان (الذظار) 
و(الحرارۃ) ومنھا کلمة (تبسیا) تعنی العمل الشاق أو الریاضة الشاقة فی 
عبادۃ الله لحصول رضاہ۔ 

التوت: الفرصاد. یقال التوث بالٹاء المثثة أیضا ۰۶). وفيه اختلاف بین 
العلماء فمنھم من یرون بالتاء واکٹرھم یقولون بالٹاء. فقال ابن بری: وحکی 
عن الأصمعی انه بالٹاء فی اللغة الفارسیة وبالتاء فی اللغة العربية(ٴ)۔ وقال 
صاحب المعرب:'و أصله التوث فأعربتهھ العرب فجعلت الٹاء تاء والحقتکه 
ببعض اینیتھا .)۴٦(‏ ولم یسمع فی الشعر إلا بالشاء. انشد لمحبوب بن آبی 
العشنط النھشلی: 
لروضة من ریاض الحزن أو طرف من القریة جرد غیرمحروٹث 
احلی وأشھی لعینی ان مررت بھ من کرخ بغداد ذی الرمان والتوث (۴۲) 

قال عبد الرحیم هو بالفارسیة توت (بتاعین) وکكذلك بالفھلویة 2 ۰ وھو 
معرب کما قال صاحب المعرب (۴۸). وھو یزید انھ " دخیل فی الفارسیة من 
السریانیة وھو فیھا([توٹا) واخذتھ العرب من السریانیة . وبقی نطقه الأصلی 
بالثاء المثلثة علی السنة العامة... و أصل الكکلمة من اللغة السنسکریتیة فھو 
فیھا (تود) بمعنی شجرۃ التوت (۴۹). 

التوتیاء: حجر یکتحل یه (٢۲)۔‏ معرب. .)۲١(‏ یری علماء اللغة بن ھذا 
اللفظ (توتیا) باللغة العارسیة('")ء وھو دخیل فی الفارسیة من اللغة الھندیة 
أوالسنسکریتیة وأصله فیھا (توتك) و((متھا) .. وکلمة (التوتیاء) دخلت 
فی اللغات الأوربیة من اللغة العرىیةء 

الجاموس: اعجمی۔ وقد تکلمت بھ العرب. قال الراجز: 

لیٹ یدق الأسد الھموسا والاقھبین الفیل والجاموسا )۲٦(‏ 
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وقال الخفاجی' ممروف ؛ معرب کاومیش* .)۲٦(‏ وقال مصطفی 
الشھابی أیضا أن هذہ الکلمة سنسکریتیة الأصل أو ھندیۃ٦).‏ قال جرجی 
زیدان "فان التاریخ لایساعدنا علی معرفة أصلھا مل ھی عربية أ وفارسیة ‏ 
فاذا رجعنا إلی:الاشتقاق لم نر لھا اشتقاقا فی العربیة. أما فی الفارسیة فاٹھا 
مرکبة من لفظین (کاؤ) ثور أو بقرۃ و(میش) کبش ہ ولکن الجاموس مندی 
الأصل.. ومعنی جاومیشا فی السنسکریتیة "البقرۃ الکاذبة'(۲۷). کتب جرجی 
زیدان علی ھامش کتاب العبارۃ الثية: 'ذکر صاحب مباھج الفکر ومباھج 
العبر الشیخ برھان الدین ابراھیم بن شرف الدین یحیی الوراق (مخطوطة بدار 
الکتب طبیعة رقم ۳۲٣‏ ورقة )۱۲١۱‏ عن الجاموس ما نصہ: 'یقال ان سبب 
اخراجھا من معادنھاء هو ان الطریق الذی بین انطاکیة والمصیصة ؛ کانت 
مسبعةء فشکی ذك آلی الولید بن عبد الملكء فحمل فیها أربعة آلاف جاموس 
وجاموسة مما کان الحجاج بن یوسف بعث بھ ء لما فتح بلاد الزط من أرض 
الزط علی ید محمد بن القاسم وجعل الفی جاموس وجاموسة فی آجام کسکر 
لما بنی واسط فھربت السباع حتی لا بقی منھ شیئ'"(۷۸). والجاموس فی اللعة 
السنسکریتیة بنطق (کومھیشا) ۱0079961 .786۰ 

الجون: اللون. معرب(کون). ومما یؤدی تعریبه انه یاتی بمعنی 
الأبیض والأسود والأخضر والأحمر والأدھم (۹ہ)۔ وقالوا فيه "'جان وجھە'" ای 
اسودء و "تجون باب العروس' ای بیٔضه الی غیر ذلك. ویقربه السانسکریتی 
۷۸۵8 "(۷). وھو بن بمعنی اللون الأحمر والاصباغ باللون الأحمر۔ 

الحب: الاتاء. قال الخفاجی 'بضم الحاء اناء معروف للماء. قال 
ابو منصور مولد وھو معرب (خب). وھو بمعنی المحبة عربی فصیح 
ولبعض الأدباء ملغزا فيه واجاد: 

وذی اذن بلا سمےع لے قب بلاقب 

اذا استولی علی حب فقل ما شثت فی الصب(١۷)‏ 

قال الجوالیقی "وأما الحب آلذی یجعل فبيه الماء ففارسي معرب؛ وھو 
مولد. قال ابو حاتم: أصله (خنب) فعرب فظبوا الخاء حاء وحذفوا النون فقالوا 
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(ھصب). ومنه سمی الرجل (ختبیا) لأنھم کانئو ینت٢ذون‏ فی الاأحباب۔ 
وجمعهہ(حباب) و (حببة) .)۷٦(‏ وفی التھنیب(٤/۹)‏ قال اللیث: الحب: الجرة 
الضخمة (۷۳). وقال الدی شیرء معرب (خم). .)١(‏ قال عبد الرحیےم:ھو 
بالفارسیة خنب وخم والأول أصل الثائی۔ قلبت النون میما لکوتھا قبل الباء ثم 
خذفت الباء فاصبح (خم) .. ھذا وخنب بالفارسیة توام(کمبھ) وچ ہے باللغة 
السنسکریتیة (۳۹). 

الدارصینی: قال الخفاجی: ھذہ الکلمة معربة ومعناھا بالفارسیة شجر 
الصین(٦۷).‏ وھکذا قال ادی شیر انھا تعریب(دارجینی) ای شجر الصین(۷۷)۔ 
ولکنی رأیت فی المعاجم السنسکریثتیة ان کلمة (دارجینی) مرکبة من (دارو) 
بمعنی قطعة خشب ‏ و (جین) ہو (الصین)ء وھذا یدل ان ھذہ الکلمة 
(دارجینی) سنسکریتیة الأصل. 

الرند: شجر طیب الرائحة۔ وقیل ھو الس وقیل العود آلذی یتبخر بھ۔ 
قال الاصمعی وربما سموا بالعود رندا وانکر ان یکون الرند الاس. قال 
ادی شیر "قلت وھو فارسي (ناردا) ومعناہ الطیب الرائحة ویطلق علی الاس۔ 
ویقرب منه النردین وھو السنبل الرومی معرب عن الیونانی. والظاھر ان 
اأصل الکلمة سانسکریتي ۵8٥ا‏ [۳(۸). وهو فی السنسکریثتیة چچ ومعناہ'ٹ جر 
طیب الرائحة'ویقال فی الأردیة(خس). جرجی زیدان أیضا یزید ھذا الرأی بان 
الرند کلمة سنسکریتیة دخلت العربیة قدیما(١۷).‏ 

الزط: جیل من الناس۔ یری عبد الرحیم بان کلمٰة (زط) دخلت اللغةھ 
العربیة من لغات الھند مباشرۃ (.)۔. وھی فی اللغة الھندیة (جات) ےی . ویکتب 
احمد أمین فی کتابه (ضحی الإسلام) بعد ذکر فتوح محمد بن القاسم 'وقد 
غنموا مغائم کثیرۃ وسبوا سبیا کثیراء انتشر کشان السبایا فی المملکة 
الإسلامیة وأصبح الجیل السندی عنصرا من العضاصر المکونة للاأمة 
الإسلامیة.'ٹم هو یقتبس من الأآغانی قائلا: حدث الأغانی قال:بعث الجنید بن 
عبد الرحمن المری آلی خالد بن عبد الله القسری بسبی من الھند بیعض,؛ فجعل 
یھب - کما هو - للرجل من قریش؛ ومن وجوہ الناس؛ حتی بقیت جاریة 
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منھن جمیلة کان یدخرھاء وعلیھا ثیاب أرضھا: فوطتانء فقال لأبی النجم مل 
عندك فیھا شئ حاضر وتآأخذھا الساعة قال: نعم أصلحك الله )۸١(‏ ٹم قال فیا 
رجزہ المشھور الذی مطلعه': 
علقت خودا من بنات الزط." 

ویبین علی آلھامش "الزطء جیل من الھند معرب'جت" ویطلق الان 
علی سکان اقلیم الہنجاب (۸۲)۔ 

الزنجبیل: عروق تسری فی الأرض(لیس بشجر) ویتولد فیھا عقد 
حریفة الطعم (ٴ۸). یستعمل فی الأدویة والأأطعمة و'یصنع منھا مربی مشه 
وھاضمح"(؛۸). ینبت فی بلاد اآلھند والصین: معرب(م). قال جرجی زیدان 
وحسن حسین فھمی وعبد القادر بن مصطفی وعبد الرحیم ان ھذہ الکلمة ھندیة 
الأصل. وھی فی اللغة السنسکریثیة (شرنکویر) ۵چر "والعرب تصفه 
بالطیب ؛ وھو مستطاب عندھم جدا. قال الأعشی: 

کان القرنفل والزنجبیل بات بفیھا وأریا مشورا"(٦م)۔‏ 

یکتب جرجی زیدان باحثا عن أأصل کلمة "الزنجبیل' ان العرب یقولون 
آنھا تعریب "شنکبیل" فی الفارسیةء والفرس یقولون اٹھا عربیة.. ولم نجد 
'شنکبیل" فی القاموس الفارسی.۔ وإذا بحشا عن اسم ھذا العقار فی اللغات 
الأخریء رلینا اسمه فی الیونائیةزنجباریس' وفی اللاتینیة 'ژنجبار' ء فاول ما 
یتبادر الی الذھن انھ من زنجبار البلد المصروف ہء وانه سمی بذلك لانّهھ کان 
یحمل منه أو لسبب آخر... فاذا رجعنا الی منبت ھذا العقار رأیناء ھندیا ۔۔ 
وراینا اسمھ فی اللغة السنسکریتیة "'زرنجابیرا" مشتقة من کرینجا' أو "زرنجا" 
ای القرن ء لمشابھة جذورہ ..۔ فیترجح عندنا انھ سنسکریتی الأصل' (۷م)۔ 

الساج: شجر عظیم ھندی. خشبهھ قوی مقبول فی التجار ۃز(۸). قال 
ادی شیر یل لا ینبت الا ببلاد الھند فارسیتھ ساج' (۸)۔ قال عبد الرحیم ان 
کلمة ساج دخلت اللفة العربیة من الھندیة مباشرۃ (۹۰). وھی فی اللعٰة 
السنسکریتیة (شال)08و(ساکون) می فی اللغة الھندیة۔ 
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السندری: قال ادی شیر "الجرئ والطویل والشدید والاأسد. و (السندر) 
الجرئ المتشبع۔ و (السنداد) و (السندأوہ) الخفیف والجرئ المقدم. و( السنداب) 
صلب شدید لعل کل ذلك تعریب (سندارہ) ومعناء الجلف الجافی أو ماخذ من 
السنسکریتی 0۸۷۰ادہ5 پچ ومعناھا الحسن الجمیل'(١ٴ)‏ لعله یعنی (سندر) 
بمعنی الجمال والجمیل ومنھا (سندری) چچچ بمعنی المرأۃ الجمیلة۔ 

الشطرنع: اللعبة المعروفة. معرب .)٠(‏ وفی أأصله اقوال منھا: 
(صدرنف) أی مائة حیلة (السفاء/۸٥۱)‏ وترجمه الزبیدی بالحيلة فقط۔ 
و(شدرنج) ای من اشتغل بھ ذھب عناؤہ باطلا.ء (لشفاء/۸٥۱)‏ وذکرہ ادی 
شیر (شدرنك) بالکاف . و(شطرنج) أی ساحل التعب. (لتاج). و(شتررنك) ای 
ستة الوان وذلك لان له ستة أصناف من القطع (ادی شیر .)٠۰۰/‏ و (شتررك) 
وھو بالھندیة حیلة العدو (ادیشیر). وغیرھا آخری من الاقوال المختلفة (۹۳)۔ 
وکتب جرجی زیدان بانھاللعبة ھندیة قدیمة کانت تسمی فی اللغة السنسکریتیة 

شتورنکا) چرچ , ٭٤٭‏ ای الأجزاء الأربعة التی یتالف منھا الجند عندھم 
وھی الأفراس والأفیال والمرکبات والمشاۃ" .)۹٤(‏ وھذا ھو رأی مصطفی 
الشھابی )۹٥(‏ و عبد القادر بن مصطفی المغربی )۹٦(‏ وداؤد الجلبی (۹۷)ء فھم 
یرون ان ھذہ الکلمة ھندیة قدیمة. کما یعتقد ان اصل ھذہ اللعبة أیضا ھندی 
ثم انتقلت الی فارس ومتھا الی بلاد الشرق جمیعا(۹۸). 
الصندل: شجر ھندی طیب الرائحة ۔ قال الخفاجی گلطیب لیس باصیل 

وبمعنی البعیر الصلب عربی صحیح"(۹۹)۔ وقال ادی شیر انھ تعریب (جندال) 
وھو فارسی .)٠٠١(‏ وقال عبد الرحیم(۱۰۱) وداؤد الجلبی )۱٠١(‏ ومصطفی 
الشھابی )۱۰١(‏ وجرجی زیدان )۱٠١(‏ ان ھذہ الكلمة سنسکریتیة الأصل. 
وأصله فی السنسکریتیة(جندن) بالجیم الفارسیة ہے ولیس (جندان) کما قال 
داؤد و(جندال) کما یری ادی شیر. قال عبد الرحیم ان (جندن) و (جندان) 
لغتان فيه وھو دخیل فی الفارسیة من اللغة السنسکریتیة(١۱۰).‏ 

الفلفل: حب هندیء شدید الحرافة یطیب به الطعام. تعریب (بلبل) وھو 
أیضا مەمنع بالسنسکریتیة(١٦۱۰)۔قال‏ الخفاجی' الفلفل بکسر الفائین تقوله 
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العامة والصواب ضمھما(۱۰۷). قال الجوالیقی؛ حب مندی(۱۰۸). وقال 
عبدالقادر ہن مصطفی المغربی (۱۰۹) ومصطفى الش۔۔ابی )۱١١(‏ 
والرافعی(۱۱۱) وجرجی زیدان (۱۱۲) ان ھذہ الكکلمة هندیة الأصل. وھی 
فی اللغة السنسکریتیة (ہبل) چس چ0 ۔ بقول جرجی زیدان فی اختلاف آراء 
فقھاء اللغة عن أُصل بعض الکلمات المستعملة فی اللفة العربیة أن العرب 
یقولون انھ فارسی؛ والفرس یقولون انهھ عربی... وو موجود أیضا بمٹل ھذا 
اللفظ فی الإتجلیزیة والألمانیة واللاتینیة ء ویوجد أیضا فی السنسکریتیة ویلفظ 
فیھا (بالا) أو (فیفالا)ء ولما کان الفلفل من محاصیل الھند ء وأجودہ یرد من 
مالا بارء نرجح ان ھذہ اللفظة سنسکریتیة الأصل. ومعنی (مبالا) عندھم اأیضا 
'التینة المقدسة'(۱۱۳). 

فوطظے: آزار وقصساش جمعە٭فوط. لیں بعربسی(١۱۱).وفی‏ 
التھذیب(٤‏ ۳۷/۱) قال اللیث: ثیاب تجلب من السندہ الواحدۃ فوطة وھی غلاظ 
قصار تکون مازرہ قلت لم اسمع فی شئ من کلام العرب العاربة الفوط. 
ور أیت بالکوفة أزرا مخططة یشتریھا الحمالون والخدم یتزرون بھاء الواحدة 
الفوطة. قالء فلا ادری أعربی أم لا۔ قال الصغانی بعد ما أورد عبارۃ 
التھذیب؛ "قال الصغانی مؤلف ھذا الکتاب: لیست الفوطة بعربیية وانما ھی 
سندیة أعربت وھی بالسندیة (بوتھ)۔ قال الزبیدی وھی التی تسمی عندنا بالیمن 
(الازھریة) وکثر استعمال ھذہ اللفظة حتی اشتقوا منھا فعلا فقالوا 'قوطه 
تفویطا" اذا ألبسه فوطةء ورجل مفوط کمعظم لاہبسھا۔ واستعملوھا أیضا الان 
علی منادیل قصار مخططة الأطراف بالمحلة الکبری من أرض مصر یضعھا 
الإنسان علی رکبتیه لیقي بھا عند الطعام۔ والفواط ککتان من ینسجھا أو یبیعھا۔ 
قال عبد الرحیم ویطلق الآن فی مصر علی المنشفة۔ ویبدو انھ استعمال قدیم. 
فقال اہن بطوطة فی ذکر حمامات بغداد(ط۔دار بیروت ص ٢۲۲)ء‏ وکل 
داخل یعطی ٹلاٹا من الفوط احداھا یتزر بھا عند دخولهء والآخری یتزر بھا 
عند خروجھء والأآخری ینشف بھا الماء عن جسدہ(١۱۱).‏ ویری عبد الرحیم 
یضا ان کلمة فوطة دخلت اللغة العربیة من اللغة السندیة مباشرۃ(١١۱).‏ داؤد 
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الجلبی(۱۱۷) وجرجی زہدان(۱۱۸) وغیرھما من العطلماء أیضا یرون أن ھذہ 
الکلمة هندیة الأصل۔ 

الفوفضل: نخلة کنضل النارجیل تحمل کبائس فیها الفوفل أمشال 
التمر(۱۱۹). وقال ادی شیر هو "توع من النخل الھندی تعریب(یوبل)ء والقوفل 
لخة فيه"(١۲٢).‏ قال جرجی زیدان أیضا ان "الفوفل" سنسکریتی الأاصل دخلت 
العربیة قدیما(١٢۱).‏ وقال بعضھم (کوبل)أصله کسا رأیت فی المعاجم 
السنسکریتیة (بنکی بھل) 68 ؟9٭---- الذی یعرف فی اللغة الإتکلیزیة باسم 
؛ہ !٥اء8.‏ یمضغه الھندیون مع ورقة تتبول. 


القرنشل: زھرۃ شجر من فصیلة الأسیات نقطف قبل ان نتفتح ٹم 
تجفف. تستعمل فی التوابل. قال جرجی زیدان'وقد ذکروا أیضا ان القرنفل 
فارسی والغالب عندنا انھ سنسکرتی لان أصله من الھند وقس عليه"(٢۱۲).‏ 
الھندیة"(۱۲۳). وھذا هو رأی مصطفی الشھانی(١۱۲).‏ وفی الصحاح'أما لفظ 
القرنفل فی الشرق العربی لھذہ الزھرۃ فمولد. وممن استعمله لھا احمد ندی فی 
لقرن الماضی(١۱۲).‏ 

الکافور: الطلع. التھذیب. کافور الطلعة وعاؤھا الذی ینشق عنھاء سمی 
کافورا لأنه قد کفرھا أی غطاھاء قول العجاج: 'کالکرم اذ نادی من الکافور" 
والکافور وعاء الطلع۔ وأما قول الراعی: 

تکسو المفارق واللباتء ذا رج من قضب معلف الکافور دراج 

قال الجوھری؛ الظبی الذی یکون منھ المسك آنما یرعی سنبل الطیب 
فجعله کافور ا(٦۲).‏ 

والکافور اخلاط تجمع من الطیب ترکب من کافور الطلم؛ قال ابن 
درید'قاما الکافور المشموم من الطیب فاحسبه لیس بعربی محض لأثھم رہما 
قالوا القفور("''). قال الخفاجی 'قیل معرب ویقال قافور وقفور "(۱۲۸).وھوفی 
الفارسیة (کافور)ء دواء معروف یکون جزءا رئیسیا فی کثیر من المراھم 
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للاستعمال الخارجی۔ وھو كکتلة متینة غیر ساتلةء ذات رائحة لاذعة وطعم 
حریفء تستخرج من نبات مالیزیا ونبات الصین. حصیل العرب علی الکافور 
باسم (کبور) پیچ أو (کربسور) پچ ۰ وفی ایران کان معروفا باسم 
کافور(۲۹'). یقول جرجی زیدان ان "العرب یعدونھا فارسیة والفرس یقولون 
انھا عربیة وھی موجودة أیضا فی السنسکریتیة واللاتینية وفروعھما... فی 
مثل ھذا الحال یجب البحث فی مصدر الکافور... فاذا علمنا انهھ یصدر من 
الیابان والصین وملقاء وان اسمه باللغة الملقیة (کابور) ترجح عندنا انه ملقی 
الأصل'(۱۳۰). وقول عبد الرحیم 'وأصلھ من اللغات الھندیة فھو بالتاملیة 
احدی اللغات الدرافیدیة (کربورم) ومنه چچچ (کربور) بالسنسکریتیة(۱۳۱). 
مصطفی الشھابی أیضا یراہ 'کلمة هندیةۃ'(۱۳۲)۔ لکن ورود ھذہ الکلمة فی 
القرآن الکریم "ان الابرار یشربون من کس کان مزاجھا کافورا" فاختلف 
العلماء فی بیان تفسیرھا فمنھم من یری ان کافور الجنة یکون بدون اثرات 
مضرۃ ویختلف تماما من کافور الدنیا. ومنھم من یفسر بان شراب الجنة 
یتصف ببھجة الکافور وبرودتھء وبعضھم ذکروا بان الکافور فی حقیقة الأمر 
عین مفعمة بالخمر. ھذہ الکلمة تدل علی مفاھیم متعددةء فبالإضافة لی 
الکافور بمعنی الدواء المعروف بکیمفر ۔ ؟۵00010٥)‏ فی اللغة 
الائکلیزیة ء تؤدی ھذہ الکلمة معنی طلع النخل وکم العنب قبل ان ینور 
وغلاف الطلع واکمام الفواکھ والورق المغطی لما فی جوف الکرم من العنقود 
ومادۃ عطریة تستخرج من شجوۃ وغیرھا من المفاهیم والمعانی. وما یسٹتتج 
- بعد دراسة عمیقة لتاریخ الکافور(الکیمفر) - الدکتور اقتدارحسین الفاروقی 
بان الکافور الذی ورد فی القرآن الکریم والأحادیث النبویة یجب أُن یقرر 
کالحناء بدلا عن الکیمفر (الکافور) ۲)ء فلا یدخل فی موضوع بحثنا۔ 
الکرباس: من الثیاب. معرب(۲۶')۔ قال اللیث:'الکرباس (من الثیاب) 
فارسیء ینسب اليه بیاعه فیقال(کرابیسي). علق عبد الرحیم" أُصل هذہ 
الکلمة من اللغة السنسکریتیة (کرباس) پپڑیچ و(کارباس) اوج .۷٣١٣‏ 
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وقال ادی شیر 'وکرباس بالفارسیة ویرادفھا السانسکریتی 10877035 (١۳٢)۔‏ کذلك 
(الکرسف) للقطن أیضا یعد من أصل سنسکریتی۱۳۸). 

لك: نوع من الصبغ وھو احمر. قال ادی شیرٴصبغ أحمر یصبغ بھ 
جلود المعزی تعریب ك'۳۶')۔ وقال داؤد الجلبی ان ھذا اللفظ ھندی وھو گٹأً 
نباتات من الفصیلة الترمنتیة۔ یزرع فی الصین والیابان والھند الصینی وخاصة 
فی تونکین. یشق قشر النبات فیسیل منھ کالزبدة الٹخینة شقراء یستعمل فی 
الاطلیة . نستعمله فی ختم الاغلفة وئمھر علیه٭۲). وقال فی موضع آخر 
'صمغ شجرۃ ھندیة أحمر یختم بە"(١۶').‏ ویری عبد الرحیم ان ھذا اللفظ دخل 
اللغة العربیة من لغات الھند مباشرء('؛٠')۔‏ ویری عبد الرحیم ان ھذا اللفظ 
"ا٥ا"‏ من لاتینیة القرون الوسطیء وھذہ اقتبستھا من العربیة والعربیة من 
الفارسیة والفارسیة من الھندیة"(١۶')۔‏ وھذہ الکلمة فی اللغة السنسکریتیة(لاکشا) 
وفی اللغة الھندیة(لاکه) ہچ و(لاہ) چرچ 

الماش: حب وھو معرب و مولدا١۶')۔‏ قال الزبیدی یصفہ 'مدور 
اصغر من الحمص٠‏ أسمر اللون؛ یمیل الی الخضرۃء یکون بالشام وبالھند 
یزرع زرعا"(۶''). واخطاً من قال ان (المج) و (الماش) شئ واحد. حجب 
الماش یکون اسود وحب المج یکون أخضر. وأصل (الماش) من (ماشك) 

المچ: حب معروف کالعدس. معرب!ٴ۶'). کتبه صاحب المعرب 
وصاحب الشفاء وادی شیر وغیرھم من العلماء تعریب (ماش) باللضة 
الفارسیة("'')۔ ویقول داؤد الجلبی'والظاھران کلا الکلمتین العربیية والفارسیة 
من أصل آرامی"(۶۷'). والصحیح ان الكلمة (المج) کلمة ھندیة کما أشار الیھا 
عبد الرحیم۔ فھو یری ان الکلمَة هندیةء وھی فی البراکرتیة (وھی اللھجة 
الشعبیة المنحدرۃ من اللغة السنسکریتيیة) مک (9۹و) 

وأصله فی السنسکر یتیة؛چوہ؛' ,(ہ چو وباللغة آلھندیة الحدیشة (مونك) 
بالکاف الەارسیة (۱۶۸). 
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مسة: الطیب. قیل: فارسی. معرب (١٢۱)۔‏ قال جرجی زیدان 'رأیت 
صاحب المزھر یعدہ فارسیا وھکذا یقول صاحب القاموس وھو فی الحقیقة 
سنسکریتی ولفظه فیھا'مشکا' (۰'). وھذا هو رأی عبد القادرٴ بن مصطفی 
المغربی('“') ومصطفی الشهابی (۰۲) ومصطفی صادق الرافمی١ٴ)‏ وعبد 
الرحیے ۰۶) ان اصل ھذہ الکلمة (مشکا) :٭٭٭وۃ (۹ٴ۰') فی اللغة 
السنسکریتیة. قال الفیومی'والمسك طیب معروف وھو معرب والعرب تسميه 
المشموم وھو عندھم أفضل الطیب ولھذا ورد لخلوف فم الصائم عند الله أُطیب 
من ریح المسك ترغیبا فی ابقاء اثر الصوم'" قال الشاعر: 

والمسك والعنبر خیر طیب _اٌخذتا بالثمن الرغیب 
الملاب: ضرب من الطیب. تکلمت بھ العرب۔ قال الشاعر: 
بصن الوبر تحسبهھ ملابا" 

قال ابن الاعرابیء یقال للزعفران الشعر والفی9د والمصلاب والعبیر 
والمردقوش والجساد. وفی الجمھرۃ(۲۱۱/۳) الملاب فارسی. وقد تکلمت به 
العرب. ضرب من الطیب. قال الشاعر: 

'کأن علی شواکلھا ملابا" 

قال ابن الاعرابیء "والملبة الطاقة من شعر الزعفران وتجمع ملبا۔ 
قال اللیثء الملاب نوع من العطر.۔ وقال الجوھری ء الملاب ضرب من العطر 
کالخلوق۴۷). قال ادی شیر انهھ من ملاب بالفارسیة وھو کل عطر مائع(۰۸'). 
ویظن بروکلمان ان قد یکون من الیونانیة وھ و ورق ال4 جر 
المسمی 73001318 7 11130001107 وهذہ الکلمة دخنت الیونائیےة ہن 
السنسکریتیة وأصلھا فیھا 031072 300318 (المعجم الیونانی) (۱۶۹). ورھی فی 
القوامیس السنسکریتیة تمال بترم( جج چوںچالتی تؤدی معنی ورق الشجر 

النیرن: أخذ تشبه السحر ولیست بحقیقتھ۔ والنیرج النمام. والذیربء 
الشر والئمیمة۔ و(نورج) الرجل اختلف اقبالا وادیارا. وکذا فی الکلام وھی 
الئمیمة والمشي بھا. کل ذلك یرجع الی معنی اللفظ الفارسی (نیرنك) ومعناہ 
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الحیلة والمکر والسحر والطلسم. والكکلمة مرکبة من (نو) و(رنك) ای اللون 
الجدید أو الهیئة الجدیدۃ وھی أیضا (نورنك) ن٣‏ بالسنسکریتیة(٦٦)‏ ولکن 
عبدالرحیم ینکر قول ادی شیر "انه من نورنك أی اللون الجدید" ویقول ھذا 
لیین رس عیم[15)ء 

النیل: نبات. فارسیتھ (نیل]۔ قال ادی شیر انه نبات العظلم بصبغ به 
ازرق وھو مشتق من (نیلی) و ٥ا1‏ بالسنسکریتیة(٦٦').‏ لعله من (نیل) 
او (نیلکا) ج0 - بالسنسکریتیة۔ یقال أیضا باللغة العربیة (النیلج) 
بمعنی اللون الأزرق .)٦(‏ وفی الصحاح'النیل والئیلج هھما من اأصل 
سانسکریتی'(۹٦۱).‏ 

النیم: قال الخفاجی هو الفرو القصیرء معرب وأصل معناہ نصف؛ فقال 
الأخطل: 

اتا مرقعة بنیم* 

وقیل الئنیمء فرو الثعالب المثمن' (۲۶). وقال ادی شیر هو شجر لهھ 
شوك لین وورق صغار وله حب کثیر متفرق امثال الحمص حامض فاذا أینع 
اسود وحلا وھو یؤکل(أقرب الموارد). فارسیتھ (نیم) وفسر بشجر من اشجار 
الھند صغیر وکبیر زھرہ نظیر عنقود کأنھ مرکب من کف من البنفشة وسطھ 
أصفر لذیذ الرائحة وبھی المنظر۔ وأما النیم بمعنی الفرو القصیر الی الصدر 
فتعریب ئیمه وھو مرکب من نیم أی نصف ومن ھاء التخصیص وأیضا 
28 بالسنسکریتیةا٦٦').‏ اظن ان أصصل (النیم) بمعنی الش4جر الھذ دی 
سنسکریتی وھو فيه (نمب)چچوفی الھندیة (نیم) ہچ ء الذی یکون کل جزء 
منھ (الورق والزھر والثمر والساق والحب والجذر) مرا۔ 

بالاضافة لے الکلمات المذکورۃ اعلاہ نجد کشیرا من الکلصمات 
الستسکریتیة والھندیة دخلت العربیة ونالت نفس المنزلة فی اللغة والأدب کما 
تنال الکلمات العربیة الصحیحة. علی سبیل المثال نقدم ھنا مجموعة کلمات 
سنسکریتیة وھندیة مستعملة فی اللغة العربیة. 
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اطریفل: أصله (تری بمل) ہچیچ دواء. مجموعة (املج) و (بلیلج) 
و(طیلج). وکلمة مرکكبة من ( 8 ) بەعنی ثلاث ر (چئچ) بمعنی 
ثمر؛ و ھی تؤدی معنی مجموعة (۳) اثمار أی أدویة۔ 

بارجة: أصل ھذہ الکلمة (بیرا)1٭3 فی السنسکریتیة ومعناما مجموعة 
سفن کٹیرۂ للقتال . جمعەها (بوارج). وھی تزداه )23 رمع ععتا فی 
الاتکلیزیة. 

بلادر: نبات. أسله (بہلات)ور[وہ بھلاتکہ:18316907فی السنسکریٹیة. 
وفی الصحاح ایضا ان من أُصل سنسکریتی .)۱٦۷(‏ 

ہردج: الستار . قال العجاج: 'کما رایت فی الملاء البردجا'. وأصله 
(بردہ) رچچچٹ فی اللغة آلھندیة۔ قال الاصمعی؛ وقول اھل بغداد البردان انما 
أرادوا موضع التشتی یعنی الستار(۸٦۱)۔‏ 

ٹامورہ: وعاء للشراب )۱٦۹(‏ وھو تامر پچ ء بمعنی وعاء أحمر 
أور وعاء نحاسي و (تامرك) ٭8۹رچ بمعنی وعاء النحاس۔ 

جزر: أرومة تؤکل. أسلھا (کاجر )و۹ ووفی اللغة الھندية ‏ و(کرنجن) 
فی اللغة السنسکریتیة. وھی ۵810 فی الإتکلیزیة. 

شیت: نوع من الثوب. قماش قطنی مطیع. جمعه شیوتات. أاصل ھذہ 
الکلمة فی السنسکریتیة )80٣‏ وفی الھندیة .ج8ی وھی فی الإتکلیزیة 
راو 

لیمون: شجر معروف. ثمر اللیمون. معرب. قال الخفاجی: "والواو 
والنون زائدتان وبعضھم یحذف النون ویقول لیمو. کذا فی المصباح(۱۷۰). 


اأاصل هذہ الکلمة (نیبیو) لہ و(نمبك چ8 فی اللضفة 


ھیل وایل: القاقلة۔ الھال. نبات ھندی من فصیلة القاقلیات. حب الھال 
کان بستورد من "راس ھیلے' أو "ایلی' علی الساحل الغربی بجضغوب 
الھند(۱۷۱)۔ وھو فی اللغة السنسکریتیة (ایلاجی) (ا۶+:۲۹) (۹٭۴۹۱ 
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المندل: المندل فی الاأصل اسم لمکان یستورد منھ العود. هو أیضا یقال 
"العود المندلی" یعنی العود الذی یستورد من (کورو مندل)۔ 

نیلوفر: نبات مائي ازھارہ جمیلة. عد الخفاجی مذہ الکلمة فارسیة 
مولدۃ(۱۷۲)۔ وھی أیضا (نیلوبرک) و (تیلوبر) و(نیلوبل) و(نیلوفل). لعلھا من 
اصل سنسکریتی (یلوبل) ہے9 و الذی یقال فی المندیة (ذیل 
کمل) حجحب3٭ ایضا(۱۷۳). 

تباشیر: قال جرجی زیدان 'یذھب الیعض ان (ھذہ ) الکلمة هندیة 
الأصل"(٣‏ ۱۷). قال استنکاس أیضا بان هذا اللفظ سنسکریتی ومعناہ 0897ا5 
٥٥نا‏ :٥٥ا‏ ٤ہ‏ ای سکر الخیزران و 8٥ء‏ ای طباشیر .)۱۷٥(‏ وھو فی 
للغة السنسکریتیة (تبکشیر) 0۷ہ٭وج 

کوتٹ: القص.. الحصن. وھو فی اللغة السنسکعریتیة (کوت) 
ومعناہ أیضا القصر والحصن السور. (کویت) تصغیر (کوت) 'سمی بھما بلدة 
فی العراق وآخری فی جنوبھ۔ وکوت الإمارۃ وکوت الزین'(٦۱۷).‏ 

شلب: الرز بقشرہ. ,هو (شال) )رج فی اللغة السنسکریتیة۔ 

تنبول وتامبول: نبات بمضغ ورقه. ھندی الأاصل من فصیلة 
الفلفلیات. أصل ھذہ الکلمة فی السنسکریتیة (تامبولم) :817879 

البیش: السم۔ أصل ھذہ الکلمة فی السنسکریتیة (وش) وچ ویقولون فی 
الھندیة (بس) ہچ ۔ 

الکاأس: القدح۔جمعه کؤوس. وھو بالفارسیة (کاسے). ویقصرب 
الساىسکریتی (کلش) ہوچجڈج (۲۷). آلذی یعنی القدح أو الجرۃ الصغیرة (۱۷۸). 

جرة: إناء من خزف للماء. وھی فی الفارسیة (کرہ) وفی السنسکریثتیة 
(کھت) جج وفی اللغة الھندیة (کھرا) ہج (۱۷۹). 

التارجیل: الجوز آلھندی. وھو (ناریل) فی الھندیة. ومنھ النارجیلة لالة 
یشربون فیھا التتباك لأٹھا قد تتخذ منه ۔ وھو (نارکیل) ‏ فی اللسمة 
السنسکریتیة (۱۸۰). 
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بلیلچ: شجر فی حجم الزیتون وشکلھ قریب الطبع من الأملج لبّه حلو 
قریب من البندق منابتھ الاقطار الھندیة تعریب بلیلھ)۔وھو فی اللغة الھندیة 
(بھیرہ) ہچچچ وفی اللغة البر اکرتیة (بھیدا)ہے٭ع (۱۸۲). 

املچ: دواء۔ وھو ثمر شجر ینبت فی الھند۔ واحد من أجزاء (لطریفل) 
أاصل هذہ الکلمة (آتولے) یچین فی اللة اآلھندیےء أو (آملاےك) 
فی اللغة السنسکربتیة (۱۸۳). 

المھتار والمھٹر: أکبر۔ الوالی والأمیر. فی الفارسیة (مھٹر) أی اکبر ء 
وھو فی السنسکریتیة (مھت) پچچ معناہ الکبیر ۱۸۸). 

کاکنچ: نبات. یعد من اللغة الفارسیة۔ وفی الصحاح 'وقد تکون الفارسیة 
من السنسکریتیة والکلمة الفرنسیة ۲6٤‏ نگ0٣‏ عہ٥ع٤ا‏ ٤ا‏ 1ش من المعربة۔ 
الکاکنج زھرۃ تسمی فی دمشق شاش القاضی وعین البقرۃ' (۶*'). لعلھا من 
(كتك) ‏ ٭* فی اللغةالسنسکریتیة۔ 

المراجع والمصادر: 

)(١(‏ حسن حسین فھمی: المرجع فی تعریب المصطلحات العلمیة والفنیة 

والھندسیة/٥٤‏ (ط. القاھرة ۱۹۱۱م) 

(۲) صبحی صالح: دراسات فی فقه اللغة ۳٦٣/‏ 

(۳) د. رمضان عبد التواب: فصول فی فقه العربیة/۸٥۳‏ (ط. القاھرۃ ۱۹۸۳م) 

۲۹۹/ المصدر السابق/۸٥۳ نقلا عن علم اللغة لعلی عبد الواحد وافی‎ )٤( 

نقلا عن اللغة لفندریس/ ۳٣۸‏ 

)٥(‏ د. احمد بك عیسی: التھذیب فی أصول التعریب/۱۰۱ 

۲۰٢۹/١ مصطفی صادق الرافعی: تاریخ آداب العرب.‎ )٦( 

(۷) جرجی زیدان: اللغة العربیة کائن حي ٣٤٢/‏ 

(۸) شھاب الدین احمد الخفاجی: شفاء الغلیل ۲٢/‏ 

(۹) راجعء الدکتور ف. عبدالرحیم: مقدمة "المعرب لأبی منصور الجوالیقی ۱١/‏ 

(ط. دار القلم. دمشق ۱۹۹۰م) 

٠١ - ١١/ المصدر السابق‎ )٠١( 

۱۷/ المصدر السایق‎ )۱١( 

۳٣/ عبد القادر بن مصطفی المغربی: کتاب الاشتفاق والتعریب‎ )۱١( 

۱٦٢/| "المعرب‎ )۱١( 


ثقافة الہند 


۸/ ادی شیر : کتاب الأَلفاظ الفارسیة المعربة‎ )۱١( 

۱۱۲/ ''لمعرب‎ )٠١( 

۳۹/ جرجی زیدان: المصدر المذکور‎ )۱١( 

(۱۷) ”المعرب ۱٤٤١‏ و ''لشفاء۳۷ 

(۱۸) راجع مقال الأستاذ ابو محفوظ کریم معصومی 'قصة الارز فی الأدب 
العربیٴ ء مجلة المجمع العلمی الھندی: ج/ :٤‏ عند/ أو ۱٢‏ ص؛ ۱۷١‏ 

۱١٤١/برعملا'عجار‎ )۱۹( 

١ہ و ”اشفاء‎ ۱٥١ 'لمعرب‎ )٠٢( 

)۲٢(‏ راجع المعاجم السنسکریتیة۔ (یزعم معظم علماء اللغة بان کلمات (اتبج) 
و(اننا) و(ابہ) وعند بعضھم (عنبه) فی النعلق (داؤد الجلبی الموصلىی )۲۱٢/‏ 
تفید معنی ثمر شجرۃ ھدیة أو فاکهة لذیذۃ ھندیة عربت من اللغة الھندیة 
السسکریٹیة أما (المائجو) و (المنجة) فاخذتھ العرب من باللغة الإتکلیزیة۔ 
(۲۲) المعرب / ٠١١‏ 

(۲۳) نس المصدر ۱٢١٤١/‏ 

۳۹/ جرحی ریدان: المصدر المذکور‎ )۲٢( 

٢۱۲٢/روکذملا لدی شیر: المصدر‎ )۲٢( 

)٦٢(‏ داؤد الحلبی الموصلی: کلمات فارسیة مستعملة کی عامیة 

الموصل/ ۱١‏ (ط۔بغدلا ۰٦۱۹م)‏ 

(۲۱۷) الشعاء/۳۷ 

(۲۸) ادی شیر : المصدر المذکور/٢٢‏ 

)۲٢(‏ راجع "المعرت' و "الشعاء' و ”اللسان' و 'الصحام' و *ادی شیر' و "المزھر فی 
علوم اللعة ولواعھاح/١‏ 

(۳۰) "امعرت/۱۳۳ 

(۴۱) ''لمزھر فی علوم اللغۃ/ 

(۳۲) راجع المعاجم السنسکریتیة۔ 

(۳۳) اس مدطور: لساں العرب ۹۹/6 و"المعرب' و"الشفاء* 

)۴٣(‏ راحع تعلیق عبد الرحیم علی "المعرب للجو الیقیم۱۷۸. (وقال ادی شیر' وبیر 
نکسر الىاء الأولی جس مس سباع الد" (ادی شیر/١۱)؛‏ وعبدالقادر بن 
مصطەعی المعربی لیصا یؤید ھدا الرأی. (کتاب الاشتقاق والتعریب/۳۰) 
)۳٥(‏ داؤد الجلبی الموصلى: المصدر المذکور/٢۱١۲‏ 

(۳۹) راحع المعاجم السسکریتیة 


(۳۷) راجع تعلیق عبد الرحیم علی "المعرب/٠۲۰‏ - ٦٠٢‏ 

(۳۸) ادی شیر: المصدر المذکور/۲۷ والمعاجم السنسکریتیة 

٦۷/ءافشلا‎ )۳۹( 

۲۰٢/برعملا و تعلیق ف. عبد الرحیم علی‎ ۲۰٠۱/برعملا‎ )٠٤( 
والمعرب/ ۱۷۹ (ھو ثلاثة فناطیر لو تلثمائة رطل).‎ ٦٦ الشفاء/‎ )١٤( 
ادی شیر؛ المصدر المذکور/۲۹ (بمعنی الصنم فارسی محض)۔‎ )٤( 
والمعرب/۱۷۹‎ ٥٦/ءافشلا‎ )٣٤( 

)١٤(‏ تعلیق ف. عبد الرحیم علی المعرب/۱۸۰ 

)١٤(‏ راجع مقال الاأستاذ ابو محفوظ کریم معصومی 'قصة الأرر فی الألب 
العربی'ٴ مجلة المجمع العلمی الھندی؛ ج/٤:‏ عدد/ لو ۲صس/ ۱۷۶١‏ 
)٥٤(‏ ادی شیر: المصدر المذکور/۲۹ 

۱۷٤/میرک راجع المقال المذکور لأببی محفوظ‎ )١٤( 


۱۷ ٤/ نفس المصدر‎ )٥۸( 
٠٣٦/برعملا راجع تعلیق عبد الرحیم علی‎ )١٤( 


)٤٥(‏ ف. عبد الرحیم: مقدمة ”المعرب/۷۷ 

)٦١(‏ راجع المعاجم السنسکریتیة 

١۷۷/برعملا الجوالیقی:‎ )٢٥( 

۳٣/روکذملا ادی شیر: المصدر‎ )٢٥( 

٥٥٤/روکدملا و داؤد الجلبی الموصلی؛ المصدر‎ ۲٢٢/برعملا‎ )٥٥( 

۲٢٢ راجع تعلیق ف. عد الرحیم علی المعرب/‎ )٤٥( 

۲٢٢/|برعملا‎ )٢٥( 

(۲۷) نس المصدر ۲٢٢|‏ 

(۲۸) دض العصدر ۲٢٢/‏ 

)٤٥(‏ ف. عبد الرحیم تعلیق علی المعرب/٢۲۲‏ و راحع المعاجم السنسکریتیة. 
)٠۰(‏ الشفاء/۸۲ رز لمعرت/۲۱۹ 

)١۱(‏ الشفاء/۸۲ و المعرب/۲۱۹ نقلا عن الصحاح. 

)٦٦(‏ راجع الشفاء و العرب و غیرھا مں المراجع۔ 

)١٦(‏ تعلیق ف. عبد الرحیم علی المعرب/۲۱۹ و راجع المعاجم السنسکریثتیة, 
)١٦(‏ ھذہ عبارۃ الجمھرۃ (۳۸۸/۳) ىلھا الحوالیقیھی 'المعرب/٢٤۲‏ 

)٠٥(‏ الشفاء/۹۳ 

)١٦(‏ مصطفی الشھابی: المصطلحات العلمیة ھی اللعة العربیة/۱۷ 


ثقافة الھند 


٤٢٤/روکذملا جرجی زیدان: المصدر‎ )٢۷( 

(۱۸) نفس المصدر/٤٤‏ (ھامش: رقم .)۱١۱‏ 

۲٢٦٠-٦٢ ٤/١ راجع الصحاح فی اللغة و العلوم‎ )١٦( 
٦٤/روکذملا لدی شیر: المصدر‎ )۷۰( 

٠۰۱۳-۱۰۲/ءافشلا‎ )۷۱( 

۲٦۷ المعرب/‎ )۷۲( 

(۷۳) نفس المصدر / ۲٦۷‏ 

(۷۶) ادی شیر: المصدر المذکور/٥٥‏ 

۲٦۷/'برعملا' راجع تعلیق عبدالرحیم علی‎ )۷٥( 

(۷۲) الشفاء/۱۱۹ 

(۷۷) ادی شیر : المصدر المذکور ٦٦/‏ 

(۷۸) نص المصدر ۷٤٢-۷۳/‏ 

(۷۹) جرجی زیدان: المصدر المذکور/٤٢‏ (ھامش) 

(۸۰) راجع ”المعرب“ للجو الیقی/٦٦ء‏ (نقلا عن التھذیب ۳۹/۱۰) 
(۸۱) احمد آامین: صحی الاسلام ۲۳۰/۱ (نقلا عن الاغانی ۷۹/۹) 
(۸۲) بس المصدر ۲٣۳۰/۱‏ 

(۸۳) راحع الشفاء/١٤٥‏ و المعرب/٣٥۳‏ و ادی شیر/۸۰ 
)۸٤(‏ داؤد الحلبی؛ المصدر اٹلمذکور/٤ ۲٦٦‏ 

)۸٥(‏ راجع الشعاء/١١٥‏ و المعرب/٣٥۳‏ و کتاتك الاشتقاق و التعریب/۳۸ و لدی 
شیر/۸۰ 

٣٥٣٥-٠٣ ٤٣/ترعملا تعلیق ف. عبدالرحیم علی‎ )۸٦( 

(۸۷) جرحی زیدان: المصدر المدکور/٤)-٢٦‏ 

(۸۸) داؤد الجلبی: المصدر المذکور/۱۲۸ 

(۸۹) ادی شیر: المصدر المذکور/٦۹‏ 

(۹۰) ف. عبدالرحیم: مقدمة "المعرب٦/٦٦‏ 

(۹۱) لدی شیر: المصدر المدکور/٦۹‏ 

(۹۲) راجع الشفاء/۶۸٥۱‏ و المعرب/٤ ١٦٤‏ 

(۹۳) راجع المعرب/٤١٦-٤٦٦‏ 

٥٤/روکذملا جرجی زیدان: المصدر‎ )۹٤( 

)۹٥(‏ مصطفی الشھابی: المصدر المذکور/۱۷ 

)۹١(‏ عبدالقادر س مصطفی المغربی: المصدر المذکور/۳۷ 


"٠ 


(۹۷) داؤد الجلبی: المصدر المذکور/۱۱۳ 

(۹۸) راجع 'الصحاح فی اللغة و العلوم ٦۷/۱٦‏ 

۱۷ ٠/ءافشلا‎ )۹۹( 

)٠٠١(‏ لای شیر؛ المصدر المذکور/۱۰۶۸ 

٣٤٣٤/برعملا تعلیق عبدالرحیم علی‎ )۱۰١( 

)۱۰١(‏ داؤد الجلبیء المصدر المذکور/۱۲۹ 

)٠۰١(‏ مصطفی الشھابیء المصدر المذکور/۱۲ 

)۱۰١(‏ جرجی زیدان المصدر المذکور/۳۹ 

٣٣٤/برعملا تعلیق عبدالرحیم علی‎ )٠٠١( 

)۱۰٦١(‏ ادی شیر: المصدر المذکور/۱۲۹ 

(۱۰۷) الشفاء/۱۹۷ 

(۱۰۸) المعرب/۳۷ (عبارۃ القاموس). 

(۱۰۹) عبدالقادر بن مصطفی المغربیء المصدر المذکور/۳۷ 
)۱١١(‏ مصطفی الشھابی؛ المصدر المذکور/۱۷ 

۲۰٢/١ مصطفی صادق الرافعی؛ المصدر المذکور‎ )۱۱١( 
جرجی زیدانء المصدر المذکور/۳۹‎ )۱۱١( 

(۱۱۲) ض المصدر/ ٣٢٢٤-٢١‏ 

١٦۷۷| الشفاء/۱۸۷ و المعرب‎ )۱١١( 

٦۷۸-۔٣۷۷/برعملا تعلیق عیدالرحیم علی‎ )۱۱١( 

١٦/٦برعملا' ف. عبدالرحیم مقدمة‎ )۱١١( 

(۱۱۷) داود الجلبی؛ المصدر المذکور/٢٤٢۲‏ 

(۱۱۸) جرجی ریدان: المصدر المذکور/۳۹ 

(۱۱۹) المعرب/۸٣‏ (نقلا عن القاموس)۔ 

۱۲٢/ ادی شیر؛ المصدر المذکور‎ )۱٢١( 

)۱۲١(‏ جرجی زیدان؛ المصدر المذکور/۳۹ 

)۱۲٢١(‏ جرجی زیدان: تاریخ آداب اللغة العربیة ۳۹/۱ و "'اللة العربیة کائن 
حی ۳۸ 

(۱۲۳) عبدالقادر دن مصطفی المغربی؛ المصدر المدکور/۳۸ 
)۱٢١(‏ مصطفی الشھابی؛ المصدر المذکور/۱۷ 

۳۰۳٣/۲ راجع 'الصحاح فی اللغة و العلوم‎ )۱٢١( 

)۱٢١(‏ راجع؛ لیں منظور: لساں العرب مادة (کفر). 


(۱'۲ 


ثقافة الھند 


(۱۲۷) نس المصدر 

۲٢٢/ءافشلا‎ )۱۲۸( 

(۱۲۹) انظر للتفصیل کتاب ( ) للدکتور اقتدار 
حسین الفاروق ی/ٍص۷۱۰ -۸۱ 

١٤/يح جرجی زیدان: اللغة العربیة کلئن‎ )۱٣١( 

)۱۳١(‏ تعلیق عبدالرحیم علی المعرب/٥٥٤‏ (فی "الصحاح فی اللغة و العلوم' ایضا 
انھا من أصل سنسکرتی. راجع ص٠‏ ۳۹۹) 

(۱۳۲) مصطفی الشھابی: المصدر المذکور/۱۷ 

(۱۳۳) د. محمد اقتدار حسین الفاروقی؛ المصدر المذکور/۸۱-۷۱ 
)۱۳١(‏ الشفاء/٢٢۲‏ 

)۱۳١(‏ المعرب/٥٥٤‏ و تعلیق عبدالرحیم علی 'المعرب٣/٥٥٤‏ ) قلا عن المعجم 
الیوتانی) 

۱۳ ١/روکذملا ادی شیر؛ المصدر‎ )۱۴۳١۹( 

(۱۳۷) راحع مادة قطں" فی "الصحاح فی اللعة و العلومٴ ۳۲٣/٢‏ 
(۱۳۸) ادی شیر؛ المصدر المذکور/١١٤۱‏ 

(۱۳۹) داؤد الحلبی: المصدر المذکور/٢١۲‏ 

)۱٤١(‏ دس المصدر/۱۷۸ 

١٦/"برعملا" مقدمة عبدالرحیم علی‎ )۱١١( 

٥٥٤/۲٢ الصحاح فی اللغة و العلوم‎ )۱٤١( 

٦۰٦/بآرعملا‎ (۱ ٢٦٤( 

٠٠٦٦/برعملا راحع تعلیق عدالرحیم علی‎ )۱٤١( 

٢ہ۷/بترعملا و‎ ۲٢٢/ءافشلا‎ )۱٤١( 

٠١١/ المعرتآب/۶۸۷ و الشعاء/٣٤۳ و ادی شیر‎ )١٤١( 

)۱١١(‏ داؤد الحادی؛ المصدر المذکور/۱۸۰ 

)۱٢۸(‏ تعلیق عدالرحیم علی المعرب/۸۷٣-۶۸۸‏ و المعاجم السنسکریتیة 
)۱١١(‏ الشعاء/۲۳۹ و المعرب/ ١٤۹‏ 

)٠٥١(‏ جرجی ریداں: المصدر المذکور/۳۸ 

۲۰٠٢/١ عدالقادر سىن مصطعی: المصدر المذکور‎ )۱٥١( 

)۱٥١(‏ مصطفی الشھافی؛ المصدر المذکور/۱۷ 

۲۰٢/١ مصطعی صادق الرافمی؛ المصدر المذکور‎ )٠٥١( 

٦۹۸ تعلیق عبدالرحیم علی المعرت/‎ )۱٥١( 


نکی 


ثقافة اآلھند 


)٥٥٥١(‏ راجع المعاجم السنسکریتیة۔ 

)۱٥١(‏ احمد بن محمد بن علی المقری الفیومی: المصباح المنیر۔ 
)۱٥۷(‏ المعرب/٤۸٣‏ و تعلیق عبدالرحیم علی المعرب/٤۸١‏ 
)۱٥۸(‏ ادی شیرہ المصدر المذکور/١٢۱‏ 

)۱٥۹(‏ تعلیق عبدالرحیم علی المعرب/٤۸٤‏ )نقلا عن المعجم الیونانی) 
)۱٦٦(‏ ادی شیر؛ المصدر المذکور/١٥٥‏ 

١٦ ٤/برعملا تعلیق عبدالرحیم علی‎ )۱٦١( 

٥٥٥١/روکذملا ادی شیر؛ المصدر‎ )۱٦١( 

)۱٦١(‏ جرجی زیدانء المصدر المذکور/۳۹ 

١٦ ٦/مولعلا راجع 'الصحاح فی اللغة و‎ )۱٦١( 

۲٦٢/ءانشلا‎ )۱٦١( 

۱٥١/ریش ادی‎ )۱٦٦١( 
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نماذج من تاثیراللغة الھندیة 
فی اللفة العربیة 


بقلم:الأستاذ عبدالمجید الندوی 
ناظر مکتبة دارالمصنفین باعظم کرہ 


من الطبیعی لن تتاثر أمة بأاخری لغة و ثقافة عندما ینشأ بینھما ١ی‏ نوع من 
العلاقة فلا توجد أی أمة من الأمم فی العالم تظذو من تاثیر الأمم الآخری - 
ویکون ھذا التاثیر راسخا قویا حسب رسوخ ھذہ العلاقة ولایسنٹنی اللغات 
أیضا من ھذہ الکلیة و تکون ھذہ التآأثیرات أحیانا آقوی علی اللغات حیث 
بتغیر شکلھا کما نری ذلك فی تاثیر العربیة فی اللغتین الفارسیة و الترکیة 
وتأثیر الیونانیة فی الإنجلیزیة, 

ومن المعروف ان علاقة الھند بالعرب راسخة فی القدم فقد کان التجار 
العرب قبل بزوغ فجر الاسلام بقرون یذھبون بمنتوجات و مصنوعات الشرق 
الأوسط وافریقیا الی الھند وسیلون وبورما والصین والیابان عن طریق البحر 
و یرجعون بصنائع ھذہ البلدان آلمذکورۃ الی الشرق الأوسط و افریقیا و انھم 


مً‌ّ۹" 


بنوا لھم القصور عند المناطق الساحلیة للھند حتی أصبحت لھم مستعمرات 
مستقلة فی جنوب الھند و بدأت تتاثر اللغة العربیة من الھندیة منذ ذلك الوقت 
و تقوی ھذا التاثیر بعد فتوح السند و آلھند و توطدء 

و یھدف ھذا المقال إلی اپراز و توضیح ھذہ التأثیرات و ھی نتقسم لی 


ثلاثة أقسام. 
)١(‏ الکلمات الھندیة و السنسکرتیة و أسماءھا فی اللغة العربیة 
(۲) الأمثال الھندیة و السنسکرتیة و حکمھا فیھا 


(۳) القصص الھندیة و السنسکرتیة و حکایاتھا فیھا دخلت الالفاظ الھندیة 
والسنسکرتیة فی اللغة العربیة أولا عن طریق التجارۃ فقد جاء فی کتاب 
"البلدان" 

'خص الله عز بلادالسند و الھند.... بالأاعواد والعنبر والقرنفل والسنبل 
والخولجان والدار صینی والنارجیل والھیلج والتوتیا والقنی و الخیزران والبقم 
والصندل و الساج والظفل وعجائب کثیرۃ )٢‏ فانظروا ان معظم الفاظ ھذا 
الاقتباس ھندیة و ھکذا تسربت مئآت من الالفاظ فی اللفة العربیة یصعب 
معرفتھا بدون مساعدۃ القاموس و اقدم فی ھذا المقال عدۃ نماذج لمثل هھذہ 
الألفاط. 

استخدم العرب ھذہ الكکلمة فی أشکال و معانی مختلفة و قد بلغ حبھم بھا 
إلی درجة أنھم سموا نساءھم وعشیقاتھم بھا و اٹھا احثلت فی الشعر العربی 
مکان کلمتی ٹیلی و شیرین* فی الفارسیة یقول سیبویه: 

اخالد قد علفتك بعد ھند 
فٹیبنی الخوالد والھنود 

و یقول شاعر آخر: 

الا لا ابالی الیوم ما فعلت ھند 
اذا بقیت عندی الحمامة والورد 

و جمع ھند ھنداتء أھندہ أھنادء و أھاند. 


"۹" 


یقول الشاعر رؤبة: 
حتی استباح السند و الآھاند 
ویقال ٭ھندی' مع یاء الئسبة کما یقول عدی بن رقاع 
رب ناربت ارمقھا ‏ تقضم الھندی و الغارا 
ویضاف 'كک' احیانا قبل یاء النسبة فیکون "ھندگی' و جمعه ھنادنك. یقول 
الشاعر کثیّرعزۃ 
طماطم یوفون الوفور هنادکا 
ویقول ابن حبیب فی شرح ھذا الجزء من البیت ان کلمة "ھنادك" استخدمت 
ھنا لرجال آلھند ۔ 
البروص: 
ھذا اللفظ معرب لکلمة 'بھروج'" و ھی آسم مدینة من ولایة غوجرات کما 
ورد فی تاریخ مسعودی ٴوهنالك مدینة الدیبل بھ یتصل ساحل الھند الی بلاد 
بروص و الیھا یضاف القنا البروصی- )٢٢‏ 
واستعمل البلانری أیضا ھذہ الکلمة فی 'فتوح البلدان" "'وجھهھ الحکم أیضا 
الی بروص و وجھھ أَخاہ الی المغیرۃ بن ابی العاص الی خور الدیبل فلعی 
العدو وظفر' () و استعمل شعراء العرب أیضا ھذہ الكلمة کما یقول شاعر 


منھم : 
انعت قوسا ذی انتقاء جاء بھا جالب بروصاء 
ویقول آخر: 
من شقق خضر بروصات 
صفر اللجاء والخلوقیات 
النیلج: 


و أصل ھذہ الکلمة فی الھندیة "ٹیل" و أصبحت فی العربیة نیلج وھو اسم 
لون من الألوان الھندیة وفی لسان العرب: 


"۹۷ 


النیلج ...۔ یعالج بھ الوشم لیخضر' و توجد ھذہ الکلمة فی الاشعار العربیة 
أیضا یقول ابن الاعرابی فی جزء من البیت التالی: 


سوداء لم تخطط لھ نیلجا 
فقد استعملت کلمة نیلجا ھنا مکان کلمة 'تیل"۔ 


قرمز: 

أصل ھذہ الکلمة فی الھندیة 'کرمج' و ھذا نوع من اللون وأأصبحت فی 
العربیة مرمز' و فی لسان العرب قرمز صبغ أحمر ۔ 

الموز: 

کانت ھذہ الكکلمة فی الھندیة 'موشه“ و اصبحت فی العربیة 'موز' و فی 
لسان العرب "الموز معروف' 

یقول "المقدسی' فی 'احسن التقاسیم' عن مدینة "السند' "ھو اقلیم حار بھ 
نخیل ونارجیل وموز* 

الفوطة: 

اصل ھذہ الکلمة فی الھندیة 'بت" أو 'بوت" بمعنی "الازار أو "المندیل' 
واصبحت فی العربیة 'قوطة“ یقول ابو منصور العالم البارع للعربیة: 

ٹم اسمع فی شئ من کلام العرب فی الفوطة فلا أدری أعربی أم لا” 

و جاء فی مذکرۃ رحلة السائح و التاجر الشھیر سلیمان التاجر "و اھل الھند 
یلبسون فوطتین و یتحلون بأسورۃ الذھب و الجواھر الرجال و النساء" (۶) 

النارجیل: 

و فی الھندیة "ناریل' و تغیرت الی 'نارجیل"' فی العربیة ففی لسان العرب 

النارجیل الجوز الھندی' یتحدث العرب بالھمزۃ أأیضا ففی لضان العرب 
وفی لغة الناجیل و النارجیل بالھمزۃ" بقول سلیمان التاجر: 

'وھذہ الجزائر التی تملکھا المرأۃ عامرۃ بنخل النارجیل" (۹) 


"۹۱"‌۸ 


ثقافة الھند 


القسط: 

و هذہ الكکلمة فی اآلھندیة 'کتھ' او 'گست' و اصبحت فی العربیة قسط وفی 
لسان العرب "القسط عود یجاء بھ من آلھند یجعل فی البخور و الدواء'ورفی 
مذکرۃ رحلة این خردانبھ 

و من السند القسط و القنا و الخیزران" ویقال ػقشط' و کسط' ایضا و فی 
لسان العرب 'ویقال لھذا البخور کسط و قشط' 

العود: 

العود أیضا کلمة ھندیة کانت فی الأصل "ود' و تغیرت الی عود فی 
العربیة- فی لسان العرب؛ و العود الخشبة المعطرۃ بدخن بھاوقیل ھو 
القسط البحری و قیل هو الذی یتبخربه" وجاء فی الحدیث أیضا 

“عليكم بالعود الھندي' 

یقول جاحظ: 

و من عندھم جاء الملوك بالعود آلھندی لا یعدله عود' )٦(‏ 

و نجد فی کلام الشعراء أیضا ھذہ الکلمة قال بعض الشعراء المولدین 

و قھوۃ من سلاف الدن صائیية 
کالمسك و العنبر الھندی والعود 

وجمع عود أعواد وعیدان 

وکان ھذا الطیب پصدر الی العرب عامة من کارومندل و لذلك یقال لهھ 
مندلی أیضا یقول المبرد العالم النحوی الشھیر: 

المندل العود الرطب هو المندلی 
و جاء فی الاشعار العربیة أیضا ھذا اللفظ 
یقول عمرو بن طتايه: 
اذا ما مشت نادی ہما فی ٹیابھا ‏ ذکی الشداً والمندلی المطیر 


لکش 


ثقافة الھند 


الفوفل: 

أصل ھذہ الکلمة فی الھندیة کوبل" و فی لسان العرب 'الفوفل ثمر نخلة 
وھو صلب' و فی عجائب الھند : 

و حدثنی ان بقنوج من بلدان من یاخذ الفوفل بین شفریھا فیکسرھا قطعا 
من شدة ما تضغطہا' )١(‏ 

وٴفی موضع آخر من ھذا الکتاب ؛ 

'قجعلھ فی صینیة و جعل عليه الکافور و حولھ الھبل و التانبول و الذنورة 
والفوفل و ضرب الطبل"۔ 

الفلفل: 

ھذہ الكلمة أیضا معربة من الھندیة و أصلیا فی السنسکرتیة 'بیلی'" 
واصبحت فی الفارسیة بلبل و ٹم عربت فی صورۃ ''فلعل' و تستعمل بکسر 
الفاء الأولی و ضمھا و فی لسان العرب 

"الفلفل (کھدھد و زبرج) حب ھندی معروف و هو معرب 'بلبل" بالکسر لا 
ینبت بارض المرب" وفی المسالك و الممالك "ذکر البحریون أن علی کل 
عنقود من عنا قید الظفل ورقة تکفه من المطر فاذا انقطع المطر ارتفعت 
الورقة فاذا عاد المطر عادت' (۸)ء استعمل شعراء العرب أیضا ھذہ الکلمة 
یقول امرزالقیس: 

تری بعر الصبران فی عرصاتھا 


و انظروا أیضا جز ءا من بیت الشاعر مرقش الاکبر أو مرقش اوالأصغر 


ثقافة الھند 


استعمل فی اشکال آخری أیضا : 
گان مکاکی الجواء عذیسة 
صبحن سلافا من رحیق المظفل* 
الجوز بوا: 
اصل ھذہ الکلمة فی السنسکرتیة "جائبھل' و تشکلت فی العربیة "جوز بوا" 
و استعملت فی مذکرۃ رحلة ابی زید السیرافی کما یلی : 
و فی منابتھ ....... آالجوز بوا و القرنقل و الصندل ل۹) 
القرنفل: 
کانت ھذہ الکلمة فی السنسکرتیة 'کنتگ بھل" أو کرن بھول' و اصبحت فی 
العربیة "فرنفل" و فی لسان العرب : 
القرنفل او القرنفول شجر هندی لیس من نبات ارض العرب' و جاء فی 


کتاب البلدان للھمدانی 
اوخص الله عز بلاد السند و الھند >7 
الاعواد و العنبر و القرنفل و السنبل”' )٠١(‏ 
و یوجد ھذا اللفظ فی کلام شعراء العرب أیضاء کما یقول امرؤالقیس 


اذا قامتا تضوع المسمك منھما 
نسیم الصبا جاءت بریا القرنفل 
یقول "الازڑھری" : 


وفود آتاء کالمھاۃ عطبول 
کان فی انیابھا القرنفول 
و استعملت اشکالھ الأخری أیضا فقد جاء فی لسان العرب و طیب مقرفل 
ای فيه قرنفل۔ 
الکافور: 


معرب 'کبور' کان العرب یحبون العطور فکانوا یستوردونھا من المناطق 


"۱۲۹ 


الساحلیة لبلاد تبت والھند و کان للکافور اھمیة خاصة بین ھذم العطور وفی 
لسان العرب "الکافور اخلاط تجمع من الطیب' ووردت ھذہ الکلمة فی القرآن 
الکریم أیضا کما بقول الله عزوجل - ن الأبرار یٹلربُون من کس کَان 
مِز‌اجُھَا کَاقْْْرا (الآیة) (١٠)۔‏ و استعملھا شعراء المرب أیضا کما یقول نابغة 
الشییانی : 
کان مدارمة و رضاب مسك ‏ وفتافورا نکیا لم یفص._ؤ4(ش 

الزنجبیل: 

اصل ھذہ الکلمة فی الھندیة "زرنجابیرا' و کان العرب یستعملونهھ کالطیب 
ففی لسان العرب 'والعرب تصف الزنجبیل بالطیب وھو مستطاب عندھم جدا' 
و بعبر أحیانا عن الشراب الممزوج بالطیب بالزنجبیل کما قیل 'وزنجبیل 
عاتق مطیبٴ ووردت مذہ الکلمة فی القرآن الکریم أیضا کما یقول الله 
عزوجل 'کان مِزاجْهَا زَنْجَیْلا' الأیة .)٠٦(‏ واستعمله شعراء العرب أیضا فی 
کلامھم کما یصف اأعشی فم أمتھ الحلو فی ھذا البیت : 

کان القرنەل و الزنجبیل ‏ باتا بفیھا و اریا منشورا 

المسك: 

کانت ھذہ الکلمة فی السنسکرتیة 'موشکا'ء و اصبحت فی العربية 'مسك' 
وھو أیضا نوع من الطیب و جاء فی لسان العرب : 


المسك معروف مویہ“ و المسك ضرب من الطیب 
و جاء فی الحدیث الشریف 
'خذی قرصة من مسك فتطیبی بھا" 


و استعملھا شعراء العرب أیضا کما یقول جران العود: 
لقد عاجلتنی بالسباب و ٹوبھا 
جدید و من اردانھا المسك ثتفخ 

ویقول الشاعر رؤیة: 


بی 


ان تشف نفسی من ذبابات المسكک 
امر بھا اطیب من ریح المس ےك 

الفضارۃ: 

تستعمل ھذہ الکلمة للأوانی الھندیة المصنوعة من الطین الصینی کما جاء 
فی لسان العرب؛ گال ابن درید لااحسبھا عربیة محضةء فان کانت عربیة 
فاشتقاقھا من غضارۃ العیش (وغضارۃ طیب ونقرتھ) الفضارۃ للطین اللازب 
الأآلخضر.... ‏ ومنھ یتخذ الخزف الذی یسمی الفضارۃ 

وفی معجم البلدان : 

لومع غلامه غضارۃ فیھا شیراز.... پریسد ان یقدمے إلے المل۔ك 

فقال لرنی ھ ۔ذا الٹہ۔۔یراز وغط۔ا الضغلام الغض ارۃ 
ومضے لیقدمه إذا قدمت الم ائدة 
ووصف له الغضارۃٴ ۔ 

وجاء مسعر بن مھلھل آلی آلھند سنة ۳۳٣‏ وطاف المناطق الجنوبیة للھند 
وانھ یقول وھو یصف أٌحوال کولم (منطقة فی مدراس) "وبھا تعمل غضائر 
تباع فی بلدائنا علی لنھ صسینی ولیس هو صینی لان طین الصین اأصلب منهھ 
واصبر علی النار. .)۱١(‏ 

العنبا: 

کان أصل ھذہ الکلمة فی السنسکرتیة "آم' وأصبحت 'عنبا' فی العربیة 
یقول شریف ادریسی فی'تزھهة المشتاق' 'وقد یوجد ببلاد آلھند نباتا تسمی"عنبا" 
وھو شجر کبیر شبھ شجر الجوز وورقھ کورقھ وله ثمر مث ٹمر المقل حلوا 
ذا عقد فی أوله ویجمع فی ذلك العین فیعمل بالخل فیکون طعمه کطعم الزیتون 
سواء وھو عندھم الفواکھ الشھیة' )٠٢(‏ ۔ 

الرخ: 

وھذہ أیضا کلمة سنسکرتیة أصلا وھی فی الحقیقة "رتھ' یقول 'یعقوبی" 





فب ادر الیوودی 











"۹۳ 


وھو الرخان والفرسان .)٠١(‏ 

القار: 

کانت ھذہ الکلمة فی السنسکرتیة "تارکول' ثم عربت فأصبحت 'قار' وفی 
عجائب الھندہ "ٹم یجعلون فوق الجلد القار فلا ینفذہ ماء ولاغیرہ'(١)۔‏ 

الرند: 

هذا نوع من الطیب بقال له فی العربیة "السنبل الھندی' وأصل+ فی 
الھندیة'نالدا" 1818408 وفی الفارسیة القدیمة استعمل باسم 'ناردا' وأأصبح فی 
العربیة'رند" ویقتضی القیاس أن یکون 'نرد' وفی لسان العرب 'الرند میم 
آلعود الذی یتبخر به" یقول شاعر: "وبالرند أحیانا فذاك وقودھا" 

الھرد: 

وھو أصل نبات ھندی ویستعمل لاون الأصفر؛ وأصله فی الھندیة 
"ھری در" ثم أصبح "علدی"' وأصبح نفس اللفظ فی العربیة "'ھرد' یقول "ابن 
البطار" 'کانوا یاتون بھ من الھند' وفی روایة: "'ینزل عیسی بن مریم فی ثوبین 


مھرودنین 

الفائج: : 

وھو بعیر ھندی ذوسنامین وجاء فی "الصحساء : "والفالج البعیر ذو 
السنامین یحمل من السند للفحلة" ووصف المقدسی وابن حوقل ایضا بھذہ 
الصفة ' من خصائص السند الفالج الذی تراہ بالمشرق لھ سنامان ملح 
لایستعمل ولا یملکھ إلا الملوكث" (۱۸)ء ویقول الدکتور السید محمد یوسف فی 
تحقیق ھذا اللفظ "والفالج کلمة سندیة محلیة والجیم فیھا علامة العجم' (۱۰). 

الفیل: 

ھذا اللفظ ایضا ھندی الأصل وکان أصله فی الھندیة "یلو" وأصبح فی 
الفارسیة 'بیل' وتغیر لی 'قفیل' فی العربیة وعم استعمالھ فی الاًداب العربیةء 
یقول الدکتور السید/ محمد یوسف: 


ری 


ثقافة الھند 


والدلیل الموثوق بھ علی جلب البضائع برا من الھند 'فیلة' ذکرت باسم 
غیر معھود فی الاّشوریة هو عن السنسکرتیة" (۲۰)ء ومن ابرز ما یدل علی 
کان العرب یشتاقون إلی القصسص والحکایات ویسمرون فی اللیالی المقمرۃ 
القصص القدیمة وبقی ھذا الذوق لدیھم من عصر الجاھلیة إلی عصر الإسلام 
وترجمت کتب القصص الھندیة والسنسکرتیة لی العربیة لارواء ھذا الذوق 
ومن أھم تلك الکتب ما یلی: 

کلیلة ودمنة: 

لقد نالت قصص کلیلة ودمنة الحكکیمة قبولا عاما بین العرب وکان اسم مذا 
الکتاب فی الھندیة 'بیدبا دبیل ہا" 

واشتھر فی العربیة باسم 'کلیلة ودمنة' الفه أحد البراهمة اسمه بینبا فی 
السنسکرتیة للملك دہشلیم جاء فی تاریخ یعقوبی )۲١(‏ "ومن ملوکھم دبشلیم وھو 
الڈی وضع فی عصرہ کتاب کلیلة ودمنة وکان الذی وضعھا بید با حکیم من 
حکماءھم وجعلھ یعتبر بھا ویتفھمھا ذو العقول ویتادبون بھا" 

وترجمھ إلی اللغة البھلویة بندت برزویه لنوشیروان ٣٥٥(‏ - ۲۷۹) وفی 
تاریخ "المسعودی"(١٢٢):‏ 'وکان نقل إِليه (نوشیروان) من الھند کتاب کلیلة 
ودمنة" ثم رجمھ من البھلویة إلی العربیة الأدیب العربی الشھیر عبد الله بن 
المقفع وزینھ بمقدمة بندر نظیرھا من ناحیة الأدب وفی تاریخ المسعودی: 

ٹم ملك بعدہ دیشلیم وھو الواضع لکتاب کلیلة ودمنة الڈی نظه ابن المقفع 
وقد صنف سھل بن ھارون کتابا ترجمھ بکتاب "تعلة وعفرۂ' یعارض فيه کتاب 
کلیلة ودمنة فی أبوابھ وأمثاله یزیدعليه فی حسن نظم““" )۲٢(‏ 

وترجمھ من البھلویة عبد الله بن هلال الأھوازیىأیضا ‏ لی العربیة امنٹالا 
بامر یحپی البرمکی سنة ۲۸۱ھ وھی ترجمة ثانیة لھذا الکتاب وحوله سمل 
بن نو بخت آلی النظم فی العربية وکذلگ حوله ابان بن عبد الحمید الکاتب 


"٠ 


ثقافة الھند 


أیضا لی النظم وتشتمل الترجمة الأآخیرۃ علی أربعة عشر ألف بیتء اقدم فیما 


یلی بعض نمانجھ: 
٭ھذا کتاب اُدب ومحنة وھو الذی یدعی کلیلة ودمنة 


فيه احتیالات وفیه رشد وھو کتاب وضعه الھند" )۲٢((‏ 

سندباد: 

کتاب یحتوی علی القصص والحکایات ترجم إلی العربیة من السنسکرتیة 
وله نسختان کبیرۃ وصغیرۃ ویری البعض انھ من مؤلفات اھل الإیران ولکن 
الصحیح انھ من تآلیف الھند بقول ابن الندیم: 

کتاب السند نسختان کبیرۃ وصغیرۃ والظلف فيه مثل الخلاف فی کلیلة 
ودمنة والغالب والأقرب إلی الحق أن یکون الھند صنفه“" )۲٢(‏ 

یقول المسعودی: 

'وکان فی مملکتھ وعصرہ سذددباد وله کتاب الوزراء السبعة والمعلم 
والغلام وامرأۃ الملك وھو الکتاب المترجم بکتاب السندباد وعمل فی خزینة ھذا 
الملك الکتاب الااعظم فی معرفة العلل والأدواء والعلاجات" (۷۰) 

وینل الاقتباس المذکور ان کتاب'سندباد" من مؤلفات الھند ومرجع الخلاف 
فی ذلك لعله نقل لی الفارسیة فی زمن فظنه الناس أنه من مؤلفات أمل 
الایران ولیس کذلك. 

بوذا سف و بلوھر: 

ذکر ابن الندیم هذا الکتاب بین کتب القصص والأساطیر التی ترجمت من 
السنسکرتیة إلی العربیة وکان اسمھ فی السنسکرتیة 'بودھی ستو بر وھیٹر' 
فاصبح فی العربية 'بوذاسف دبلوھر' عرب 'بودھ' إلی بوذا و 'ستو' لی 
'سف' وبروهیتر لی 'بلوھرا 

ویشتمل ھذا الکتاب علی أأحوال الناسك الشھیر غوتم بودہ مؤسس البوذیة 
من ولادتھ وتعلیمھ وتربیتھ ثم رغبتھ عن الدنیا بسبب حادث فجائی وفیه بیان 


تھی 


ثقافة الھند 

رحلتھ لی سراندیب وسیلون فی ثوب تاجر ووقوفه علی أسرار الدنیا والغاز 
الکون فی اسلوب التلمیح. والإشارۃ والتمثیل عند راھبء ونقل ھذا الکتاب من 
العربیة إلی اللغات الأخری أیضا ویقول السید سلیمان الندوی عن ھذا الکتاب 
انه من عدۃ کتب العالم التی تترك تاثیرا بالغا علی قلوب الآثمین أیضا" 

حدود منطق آلھند: 

اختلف فی موضوع ھذا الکتاب ھل ھو فی فن المنطق أم عنی بالمنطق 
"النعلق' معناء اللغوی وذکرہ یعقوبی ہین کتب المنطق والفلسفة وسماہ کتاب 
'طوفانی علم حدود المنطق' 'ولھم فی المنطق والظسفة کتب کثیرۃ فی اصول 
العلم منھا کتاب طوفانی علم حدود المنطق' (۲)ء ولکن ذکرہ ابن الندیم بین 
کتب القصص (۸)۔ 

ویدل ذلك علی أن الکتاب المذکور لیس فی علم المنطق بل هو فی فن 
القصة والسیرۃ والأخلاق والمراد بالمنطق بیان حدود النطق للناس یعنی متی 
ینطق ومتی یسکت وکیف ینطق؟ 

شائاق آلھند: 

وکان اسمھ فی السنسکرتیة کشانک' وموضوعه الاداب والاأخلاق یشتمل 
علی خمسة أبواب 'کتاب شاناق الھندی فی الاداب خمسة ابواب' (۹)ء وفيه 
بیان تدبیر الحرب وکیفیة اختیار الرجال لھ وأسالیب وطرق تربیة الفرسان 
وأمور آخری تتعلق بالحرب یقول ابن الندیم: 

وکتاب شائاق الھندی فی أمر تدبیر الحرب وما ینبغی للملك ان یتخذ من 
الرجال وفی أمر الأساورۃ والطعام والسم" (۳۰)۔ 

وعلاوۃ علی ما ذکر ھناك کتب عربیة کثیرۃ فی فن القصة أصلھا ھندیة 
مثلا یوجد کتاب باسم 'ديك آلھندی"' وھو معرب 'دیبك ھندی' یحکی ھذا الکتاب 
قصة رجل وامرأۃ وکتاب آخر باسم ػقصة ھبوط آدم' وفیه بیان قصة نزول 
آدم عليه السلام لی الأرض وذکر ابن الندیم 'کتاب البد' و کتاب ادب الھند 


"۹َّ۷ 


ثقافة الھند 


والصین" وکتاب 'سادیرم' تحت عنوان 'آسماء کتب القصص الھندیة" ما الذوع 
الثالث من تأثیر اللغة الھندیة فی العربیة فھی الأمثال والحکم الھندیة التی' تتوفر 
بکثرۃ فی العربیة وتمتاز الھند من ھذہ الناحیة منذ القدم بقول القاضی صاعد 
الأندلسی: 

'فکان (الھند) عند جمیع الأمم علی ممر الدھور وتقادم الأزمان معدن 
الحکمة وینبوع العدل والسیاسة واھل الأحسلام الراجحة وااراء القافطة 
والمثال السائرۃ والنتائج الغریبة واللطائف العجیبة' )٥(‏ ۰ 

و أذکر فیما یلی عدة نماذج لھذہ الأمثال وبدا استعمالھا منذ بدہ علاقات 
العرب بالھند وھی ھندیة الأصل حسب تحقیق ودراسة مزلف 'عیون الأخبار' 

)۳( عدل السلطان انفع للرعیة من خصب الزمان‎ - ١ 
شر المال ما لا ینفق منھ وشر الاخوان الخائل وشر السلطان من خافه‎ -۲ 
البرئ وشر البلاد ما لیس فیه خصب ولا أمن (۴)ء‎ 

٣‏ - انما مث السلطان فی قلة وفائھ للالصحاب وسخاء نفسه عمن فقد منھم 
مثل البغی والمکتسب کلما ذھب واحد جاء آخر ٠)۲٢(‏ 

٤‏ - الملك الحازم یزداد برأی الوزراء الحزمة کما یزداد البحر بموردہ من 
الأشھار وینال بالحزم والرأی ما لاینال بالقوۃ والجنود ٠)۳٥(‏ 

٥‏ - من التمس من الاخوان الرخصة عند المشورۃ ومن الاُطباء عند 
المرض ومن الفقھاء عند الشبھة اأخطاً الرأی وازداد مرضا وحمل الوزر (۳): 

٦‏ - ثلاثة أشیاء تزید فی الأئس والثَة الزیارۃ فی الرحل والمواکلة 
ومعرفة الأھل والحشم (۳۷). 

۷- أربعة لیست لأعمالھم ثمرۃ مسار الأصم والباذر فی السبخة والمسرح 
فی الشمس وواضع المعروف عند من لا شکرلهھ (۸). 

۸ - ستة أشیاء لا ثبات لھا: ظل الغمام وخلة الأشرار وعشق النساء 


(۱'۸ 


ثقافة الھند 
والمال الکثیر والسلطان الجائر والثناء الکاذب (۳۹)۔ 

إن سائر الأمثال المذکورۃ ھندیة الأصل ولکن تستعمل الآن فی العربیة 
عامة بدون ای تکلف وتصنع۔ 

الھوامش: 

۲٥٢۵-ص کتاب البلدان‎ )١( 

۱۳۹ المسعودی ج١ ص‎ )٢( 

)٣(‏ فتوح البلدان ص۱۸۸ 

١۹ص سلسلة التواریخ‎ )٤( 

٦٦ص سلسلة التواریخ‎ )٥( 

۸۰ فخر اسودان علی البیضان صس‎ )٦( 

(۷) عجائب الھند بزرك بن شھریار ص ۱۱۹ 

(۸) المسالك والممالك ص٦٦‏ 

(۹) الجزء الثائ , من سلسلة التواریخ ص۱۳۷ 

۲۱٢ص کتاب البلدان‎ )٠١( 

٥ القرآن الکریم السورۃ الدھر الّیة‎ )۱١( 

(۱۲) القرآن الکریم السورۃ الدھر الأیة ۱۷ 
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الیوجا والصحة النفسیة 
بقلم: الدکتور شالان 


ھناك خطائین شائعین عن الیوجا یجب أن نستوضحھما قبل التطرق الی 
موضوع علاقة الیوجا بالصحة النفسیة: الأول هو أن الیوجا عبارۃ عن اأوضاع 
جسمانیة متوترۃ بلا حرکة - فلا تبدو وکأنھا ریاضۂ. والٹانی أُنھا تدریبات 
نفسیة معقدۃ أقرب إلی شعائر العبادة. 

فإذا کانت ریاضة فلیست بالضرورۃ کل ریاضة ما تحوي تحريك 
المفاصل مع تخفیف توتر العضلات. وھيی اذا من فلك النوع من الریاضة 
التی تتوقف الحرکة مع الإبقاء علی توتر العصضلات. واستھلاکھا للسعرات 
الحراریة قد لایقل کثیرا عن الریاضات ذات الحرکة العنیفة أو السریعة۔ 
ولعلھا تمتاز بکوتھا تدرب الجسد علی القوام السلیم والمرن فی کل وضع وفی 
کل موضع۔ 

وإذا کات تدریبات نفسیة وروحیة معقدۃ فلعل البعض منا یخشی أن 
یکون في ذلك ممارسة مخالفة لمعتقداتھ. إِلا أُن الأمر لا یستحق ھذا التحفظ۔ 


۹1۹ 


فالعبادة والتعبد فوق الشعائر . ولیس کل ممارس لشعائر متعبد ولا کل متعبد 
ممارس لشعائر۔ الاحسان وذکر اللھ يأتيه العابد فيی کل حرکة وکل سکون : 
في الوقوف عبادۃ وفی القعود وفی آألنوم علی الجنوب وفي الصیام وفي 
الطعامء وفي اماطة الاذی عن الطریق وفي مباضعة الزوج لزوجھ. 

وإذا کانت تدریبات نفسیة فھي تقوم علی علم منبعه التراٹ الحضاري 
العریق للقارۃ الھندیة۔ فالعلم لیس بالضرورۃ ما بنی علی تجارب في معامل أو 
قام علی منطق. إذا ان العقل الڑإنسانی یمتلك القدرۃ علی العلم القائم علی 
الحدس والنابع من تجارب أجیال متوارثة۔ وقد ازداد مؤخرا اھتمام الطلم 
الغربی (القائم علی التجریب والمنطق) بالعلم والقائم علی التراث والحدس.٠‏ 
وأجریت مشاھدات وتجارب تؤکد الارتباط بین الاٹتین إِذْ حتی قریب کانت 
الیوجا تدرس ضمن مظاھر التراٹ الشعبي وتحت مظلة علظوم الإتصان 
(الائثروبولوجیا) والتاریخ ومقارنة الأدیان۔ أما الآن فھي تحظی باہتمام الطبية 
وما تقوم عليه من علوم أساسیة (وعلی رأسھا الفیزیاء) وما ترتبط بھ من علوم 
إنسانیة ( وعلی رأسھا علم النفس وخاصة في دائرۃ دراسات الوعي والعلاقة 
بین الوعي والموضوع أو النفس والجسد)۔ 

وما دام فی الأمر علم فقد اأُرش دنا الرسول الإسلامی محمد صلی الله 
عليه وسلم لأن نطلب العلم ولو في الصین. فما بال الأمر إِذا کان العلم فيی 
آلھند وھي علی مقربة جغرافیة وتاریخیة. ویسکنھا من المسلمین ما یقربوا في 
تعدادھم من المسلمین العرب؛ یتعایشون فی سلام ومحبة مع اأخوان لھم من 
دیانات عدیدة من أھمھا الھندوسیة. ناهيك عن التفاعل واللقاء فی مذاھب 
النفس والجسد: 

لعل اول المنافع النفسیة التی تصاحب الیوجا التحکم في الجسد. فالإنسان 
الذي بترك جسدہ یتحدث عنه بلا وعي أو تحکم قد یجد نفسه یعبر ہجسده عما 
یکن في أعماق عقله الباطن. إلا ان التعبیر بالجسد بدورہ یؤٹر علی الحالة 
النفسیة. أی اذا عبر عن احساسه بالھوسمة مثلا بأن أحنی ظھرہہ فانھ قد یجد 


لغش 


بعد حین اذا ما أراد أن بتخذصس من ھذا الاحساس أنه أمام صعوبة: طالما 
ظھرہ منحني فھو یشعر بالھزیمة مثلما لدا الأمر بأن شعورہ بالھزیمة جعله 
یحني ظھرہ۔ في تدریبات الیوجا قد لا یبدا الفرد بمحاولة التغلب علی الھزیمةء 
ولکن قد یکتفي فقط بأن یدرب نفسه بوعي واردۃ علی ان یفرد ظھرہ ویصلب 
قامتھ ویرفع رأسه. لعل ھذا أقرب إلی العلاج السلوکی الذي یولی انتبامه آلی 
تغییر السلوك الخارجي دون الاتشغال بقضیة الوعي۔ 

نجد ھذا النھج في الھاٹا یوجاء وھو الاکثٹر شیوعا من بین مداخل 
الیوجاء والذي یرکز علی الجسد وأوضاعھ. فالتحکم ھو تحکم فی العضلات 
الژرادیة. ومع ذلك فاننا نجد ان المتمرسین في ھذا المدخل لا یتوقفون عند 
الأوضاع الجسدیة والعضلات الإرادیة۔ ولکنھم یستطیعون بعد تدریب طویل 
ان یتحکموا فی کثیر من وظائف الجسد التی تقع تحت التحکم الإرادی 
واللاإرادي علی السواء۔ 

ولنأخذ التتفس علی سبیل المثال. فالتنفس من الوظائف التي تحدث بشکل 
لا إرادي فی اغلب الأحیان. إِلا أننا فی بعض الأحیان قد نستطیع أن نتحکم فيی 
التتفس بشکل إرادي۔ فقد نوقفه تماما لبعض الوقت. وقد نعمقه أونسرع منهھ 
اوکلاھما أو قد نجعله سطحیا وسریعا أو بطیئا. وھذا الأآخیر هو مابفعله 
أغلبنا۔ فاننا لا تدرك ان التتفس کما نمارسه في الحیاۃ الیومیية أغلبه سطحی 
وسریع. وأن ھذا یحدث ء لیس لأئھ هو الطبیعي. ولکن کعادةۃ صحیة سیئة 
اکتسبناھا بمرور الوقت والتعود. وترتبط بالتوتر والخوف (خاصۃة في حالة 
زیادة السرعة) والاکتٹاب (خاصة فی البطء والسطحیة). وھکذا ندخل في 
لاحلقة الفرغة: نقلق أونحزن فیتغیر عمق التتفس وتتغیر سرعتھ. فننتفس 
بسطحیة وببطء أو سرعة فنزداد توترا أو حزنا۔ 

تبدا تمرینات التتفس في الیوجاء وھی من التمرینات الأساسیة. بأن ندركف 
اولا طبیعة تتفسنا الخاطئة. ثم نبدا في التحکم في النتفس بما بغیر من هذہ 
الطبیعة. وھناك تدریبات شتی: منھا من یسرع ویسطح أو یعسق ومنھا من 
یبطیء . في کل الأحوال فان الجدید هو عملیة التحکم. وتحویل ما کان یتم 
لا ارادیا وبلا وعي الی عملیة ارادیة في أغلبه۔ 


۳ 


الطریف أن مع الاختلاف في التدریب فان ھناك شیء مشترك کحد اُدنی 
یحدث فی الوعي أو الحالة النفسیة: وھو التغییر. ومجرد الانتقال من حالة 
وعي آلی حالة وعي أخری قد یحدث تغییرات ذات طابع علاجي۔ 

لناخذ مثلا من حالات تلقائیة من زیادۃ فی سرعة وعمق التتفس. تحدث 
ھذہ الحالة في بعض الاضطرابات النفسیة۔ وقد تصل الی مرحلة الحلقة 
المفرغة. فھي قد تبدأ کنتیجة تلقلق والخوف. الا اُنھا سرعان ما تصبح سببا 
وتؤدی الی المزید من القلق والتوتر. فقد تصاحبھا اضطرابات جسدیة مختلفة 
کان نتقلص ونتشنج عضلات الأطراف (الیدین والقدمین) ۔ وقد یلجا الطبیب 
الی وسائل بسیطة مثل جعل الفرد یتنفس فی کیس ویعید استتشاق نفس (الذی 
یکون قد احتوی علی المزید من ثاني أکسید الکریون). الا أننا من جانب آخر 
نجد اتجاھا حدیثا في الطب یستفید من ھذہ العملیة التلقائیة المرضیة بأن یتعمد 
احداٹھا . وقد یستمر ھذا الفعل علی مدی ساعة تقریبا والفرد في حالة استلقاء۔ 
ثم تبدا التخییرات المنتظرۃ تطھو علی الوعي: یعود الفرد الی حالة من النکوص 
قد یستعید فیھا خبرات بدائیة. رہما ذات طبع صدمی . وعندما یعید معایشة 
مثل ھذہ الخبرات اثناء وجود معالج یساندہ. یتمکن من اعادۃ تریب خبراتهھ 
السابقة بحیث تعقد طابعھا الصدمی الذي کان یتسبب في الحالة المرضیة۔ 
یستخدم ھذا المنھج في مدارس حدیثة في العلاج النفسي مٹل منھج إعادة 
المیلاد والطب الھولوتروبي. ویزعم أن ھذا العلاج لا یتوقف عند تغییر الحالة 
النفسیة فقطء ولکنھ أکثر شمولا۔ اذ یؤٹر علی جھاز المناعة وبالتالي علی کافة 
الأمراضء بما في ذلك الأمراض المستعصیة۔ 

اذا یمکننا الاستفادةۃ من الیوجا من خلال تدریبات التتفس فی مجال 
الصحة النفسیة والصحة بشکل عامء خاصة إذا ما اخذننا بمفھوم الصحة کما 
تعرفه منظمة الصحة العالمیة وھو ان الصحة أشمل من مجرد انتفاء المعرض٠‏ 

الصوت: یرتبط إخراج الصوت أحدی وسائل التحکم في التتفس ۔ الا آنه 
بالإاضافة آلی ذلك فله اثارۃ النفسیة الجسمانیة علی السواء. برتبط الصوت 
احیانا باخراج کلمة أو جملة ؛ ولکن العصر الأھم هو الصوت ذاته في 
خصوصیة وطریقة اخراج بحیث یحدث نبنبات تؤٹر علی اأعضاء الجسم 


زی 


ثقافة الھند 


المختلفة (خاصة الغدد الصم)۔ وھذا یزٹر تباعا علی الحالة النفسیة. ولکن ھناك 
تأثیر مباشر علی الحالة النفسیة. فالصوت المستمر أو الرتیب أو المتکرر 
یحدث تغییرات في الوعي تبدأ بالاسترخاء البدني والنفسيء ثم تغییرات کیفیة 
قد ترتقی بالوعی الی حالات مختلفة ۔ ولعلنا نعلم بالخبرة کیف یمکن لراکب 
القطار مثلا أُن ینام بسبب صوت القطار وحرکتھ الرتیبة۔ 

النفس والعضلات الإرادیة: علی عکس الحال کما فی التتنفس فإن 
العضلات الڑرادیة تخضع لاإرادة وتقع تحت سیطرۃ العقل الواعی أساسا. إلا 
أن ھناك درجة من الحرکۃ اللالرادیة التي تضفي علیها وتکتسب بالتعلیم 
وتراکم الخبرات . علی سبیل المثال فإن تجاعید الوجھ وتعبیراته قد تبدا إرادية 
موقتة وقد تعکس بشکل لاإرادي حالة نفسیة ما. إلا اُنھا سرعان ما تتحول لی 
أشکال تشریحیة شبھ ثابتة ۔ وکذلك الحال في القوام وحرکة الشی والحرکات 
التعبیریة في الوجھ والیدین والرجلین وبقیة الجسم سواء المصاحبة للکلام 
أوالمستقلة عنه. بحکم التعود قد تستمر هذہ الحرکات اللالرادية بواسطة 
العضلات الإرادیة معبرۃ عما یقع خارج نطاق وعي الفرد۔ 

من خلال تدریبات الیوجا تزداد مساحة التحکم الإرادي ویتمکن الفرد من 
السیطرۃ علی مساحة أ وسع من حالة وعیة العادیة۔ وھذا ما یسعی إلی تحقیقه 
العلاج النفسي. سواء کان تحلیلیا أو سلوکیا. فاینسان الصحیح نفسیا هو من 
یملك القدر الأکبر من السیطرۃ علی جسمھ ووعیه۔ 

من جانب آخر فان تدریبات الیوجا تعتمد علی الشد المستمر لمجموعة 
ما من العضلات یقابلة استرخاء في مجموعة مقابلة ۔ فھيی ریاضة تجمع بین 
نقیضی الجھد والاسترخاء ۔ کما انھا بواسطة مڈل ھذا التبادل بین الشد 
والاسترخاء تساھم فی تحریر مجموعات من العضلات من الأوضاع الشاذة 
التی کانت علیھا۔ فیتمکن الفرد من التحرر من الحالات الاتفعالیة التي کانت 
ترتبط بتلك الأوضاۓ. فالفرد الذي اعتاد الانحناء المزمن للتعبیر عن حالة 
وجدائیة تعکس موقف انھزامی أو یائس او مستسلم یمکٹھ ان یستعید الخبرات 
التی أدت إلی ھذہ الحالة الانھزامیة ون یعید اختیار موقفا اکثر إیجابیة ۔ وھذا 
ماتعتمد عليه بعض المدارس الحدیثة في العلاج النفسي مشل الرولفضج 


"ّ‌‌ّ 
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النفس والعقل: ان شد العمضلات ٹم رخیھا بالتوالی یؤدی لی إعادة 
وضع قوام الجسد وھو ان یکون متوسطا مقتوازناء منتبھا مسترخیا معا. وھذا 
ینعکس علی النفس. ویترتب عليه حالة استرخاء نفسي تجعل الوعی یتجھ نحمو 
حالة من السکون والصفاء. وھو أمر یمکن من تحریر العقل من الصراعات 
الداخلیة المرتبطة بالتوتر. ومنھ ینتقل لی مرحلة التحرر التی تمكکنه من 
استخدام الوظائف العقلیة بصورۃ أفضل . فیستطیع القیام بعملیات عقلیة وأن 
یرکز علی موضوع ما بشکل مکشف. وکذلك علی الجانب الآخر یمکنه من 
التحرر من التشتت الذي یشغل العقل عن الصفاء المطلوب الذي یسمح 
بالانصات لأفکار ومشاعر نابعة من الأعماق ء فیسمح بالابداع وحل المشاکل 
بشکل موضوعي. 

النفس والروح: حینما یتمکن الفرد من السیطرۃ والتحكکم في ذاتھ فإنھ 
ینتقل بعد ذلك الی مرحلة تجاوز الذات وھي حالة روحانیة عالیة تجعله بستمد 
طاقة وجودہ من أعماق النفس. ویقترب من الوعي بالنفس الواحدۃ التي منھا 
خلقنا۔ أی أن یتقرب ما هو أزلی ودائم وباقي وبھذا التجاوز للذات تقترب 
النەس من الروح ویقترب العبد من حالة الربائیة التی تجعله في انسجام وتّواؤم 
مع الخلق والکون. فیصیر تلقائیا فی سلوکھ ووعیه ویتحرك ویرمی وکان الله 
رمی. الأمر الذی یمکنھ من التفانی فیما یفعل والذوبان فيه۔. فیصبح عاہدا في 
کل فعلة کل حرکكة۔ 

وھنا تتقابل مع مداخل الیوجا وھو مدخل الاتقاء بالوعی من خلال إجادة 
العمل ۔ بل من إجادۃ کل فعل یقوم بھ الھرد. فھو یتعبد في قعودہ ووقوفھ عللی 
جنبھ؛ وفي عملھ ولعبه؛ وفي جدہ ومرحھ . أی دائم الذکر لما هو أزلی 
ومتجاوز لکل ما هو مؤقت. 

ھذہ مجرد ملامح سریعة للتلاقی بین الیوجا وما یسعی إليه العلاج 
النفسی وھو لیس مجرد التخلص من الأغراض او الخلو من المرض۔ ولکن أن 
یحیا الإنسان معبرا بتلقائیة وطمانینة نفسیة عن نەسهء محققا لذاتھ مفجرا لأکبر 
قدر من طاقاتھ. 


لم 


مساهھمة الھند 
فی ازدھار الطب العربی 


نعنی بالطب العربی ؛ ھو ما تلقاہ المسلمون بکفائتھم وبصیرتھم من 
الیونان والروم وفارس والھند من خلال الترجمة وما علقوا عليه من شروح 
وأضافوا اليه من ایضاحات وزادوا إلیه من ابتکارات ثم قدموہ آلی العالم بعد 
مزید من التنقیح والتدقیق۔ 

وضاع کثیر من الذخائر العلمیة والادبیة وغبرھا من الإتجازات التّي قام 
بھا الأأطباء القدامی وکان من نتائج ذلك ان الطب القدیم لم یبق فی العصر 
الراھن سوی طریقة علاج غیر مرضیة وغیر مؤثرۃةء من الواقع أن ھذا الطلب 
کان یحمل تاثیرا کالسحر وکان جزءا لازما للمناھج الدراسیة قدیما ویمکن لنا 
أن نلاحظ أھم التفاصیل عن همذا الموضوع فی کتاب "طب العرب " 
للمستشرق الشھیر براؤن؛ وقد ترجم الطبیب نیرالواسطی ‌ھذا الکتاب وعلق 
عليه وھو تعلیق قیم لأنھ أضاف إليه لی جانب الترجمة کثیرا من المواد 
التحلیلیة والنقدیة ۔ 

ویحتاج طب العرب فی العصر الحاضر لی الڑعتناء والتقدیر من جانبنا 
لأنه علی وٹثك الاتعدام فی الدول العربیة وسوف ینسی الناس ھذا الفن اذ لم 
یھتم أُھل العلم بالطب الذی یجتاز مرحلة خطیرۃ فی زماننا ۔ 


9" 


ولم تکن العلوم الطبیة رائجة بین العرب فی زمن الجاھلیة علی أُسس 
منظمة وکانوا یظنون مس الجنات والشیاطین من أسباب المرض ء لذلك کانوا 
یتخذون التدابیر غیر المنظمة لمعالجة المشکلة الناتجة عن الأمراض والعلل ؛ 
وکانوا علی وجھ العموم یطلبون المساعدة من الکكھنة والمنجمین والساحرین 
بھذا الشان ء واشھر الأطباء فی العصر الإسلامی الاول "حارث بن کلدۃة 
الثقفی" (المتوفی ١٣ھ‏ الموافق لعام ٦٦٣٦م) ٠‏ 

یقال ان ھذا الطبیب تلقی علومه فی المرکز الطبی الشہهیر الواقع بمدینة 
'جندیسافور' فی فارس وقیل انھ تعلم فی‌الیمن أیضا(١).‏ وکان النبی صلی اله 
عليه وسلم یتق بطبابتھ ویشیر علی الصحابة رضوان الله علیھم أجمعین 
بالاستطباب منھ وذکر غیر واحد من الاطباء الصغار مثٹل نصر بن حارث 
وخمار بن ثعلبة الازدی وابن حذیم التیمی وش غفاء بنت عبدالله القرشیة 
والحارث بن کعب وزھیر بن خباب وغیرھم. 

وقد وردت أحادیث کثیرۃ فی ‌الصحاح نتعلق بالطب النبوی ء والمسواد 
الطبیة المرویة فی ھذہ الکشب غزیرۃ بحیث یمکن تالیف کتب مستقلة علی 
ساس ھذہ المرویا ت؛ ابتدا التألیف فی العلوم الطبیية خلال العصر الأموی؛ 
ولکن اردھرت العلوم الطبیة کثیرا بحیث بھرت عیون العالم عندما آلت 
الخلافة الی آل عباس رضی الله عنه ء وأنشئ بیت الحکمة ببغداد فی عہد 
ھارون الرشید علی الأصح: وتم التوسیع فيه خلال عصر المامون فترجمت 
فی ھذا البیت ذخائر کبری للعلوم الحكکمیة وغیر الحکمیة من الفارسیة 
والیونائیة والسریانیة والھندیة الی اللسان العربی ء ولم یکن ھذا البیت دارا 
للترجمة والتالیف فقط بل کان کمثل جامعة یقول جرجی زیدان فی‌ھذا الصدد : 

"کان بیت الحكکمة عبارۃ عن مجلس الترجمة والنسخ والدرس والتالیف ء 
فیحلس النساخ فی أماکن خاصة بھم ینسخون لأنفسھم أو باجور معینة وکذلك 
المترجمون والمؤلعون والمطالعون'" (۲). 

وأیقظت الانجازات العلمیة للمسلمین اھل اوروبا من سبات عمیيق 
وانکشف طلمة القرون الوسطی لاوروبا ودخلوا فی عصر النهضة وقد اکتسبوا 


"۹‌َٛ۸ 


کٹیرا من نور. العلم من الأئدلس الإسلامیة وکان فی الأئدلسں عدد کثیر من 
الأطباء یطول الفھرس بھم؛ اشتھرت منھا أسرۃ ابن زھر کما نبہغ علی رض 
الأئدلس الطبیب الشھیر أبو القاسم الزھراوی وله 'کتاب التصریف" وھو کتاب 
موثوق بھ فی فن الطلب؛ وعن طریق الأئدلس ازدھر الطب في البلدان 
الأوربیة ولایستطیع أھل اوروبا أن ینکروا فضلھا علیھم ۔ 

واھتم المسلمون کذلك باقامة المدارس الطبیة والمستشفیات وکانت هذہ 
المستشفیات أحسن المدارس الطبیة حیث کان الطلبة یمارسون فن الصطب 
ویتدربون علیه. بذکر المؤرخون أُن الخلیفة ھمارون الرشید أنشأ عدۃ 
مستشفیات کما انشآ دور الاقامة والمستوصئات لتوزیع الادویة مجانا علی 
المرضی ۔ 

کما ذکرنا فی السابق أن المسلمین استفادوا من علوم الھند أیضا وخاصة 
خلال العصر العباسی عندما أنشأت بیت الحكکمةء وقبل ذلك کان الحلیفة 
المنصور یوجھ اهتمامهھ الی علوم الھند وباشارتھ ترجم کتاب سدھانت فی 
الھیئة وترجمت عدۃ کتب طبیة من الھندیة الی العربیة وقد سرد مؤلف کتاب 
عصر المأمون قائمة الکتب المنقولة من اللغة الھندیة فیقول: 

تقل العرب عن اللغة الھندیة (السنسکرتية) کثیرا من کتب الطب والنجوم 
والریاضیات؛ والحساب والاسمار والتواریخ والکتب الطبیة المنقولة عنھا کثیرۃ 


ون لم یصل الینا من أخبارھا إلا القلیل ....۔.۔۔۔ وکان للبرامکة عنایة باستقدام 
أطباء آلھنود إلی بغدادء وقد بعث یحي بن خالدء فاستقدم بضعة منھم" منکهھ 
وبازیکر وسندباز وغیرھم۔ 

وأضاف المؤلف یقول: 


یظھر مما کتبه المسلمون بعد العصر العباسي في الأدب أوالطب 
أوالصیدلة أو السیر أنھم اعتمدوا في جملة مصادرھم علی کتب مندية الأاصل 
فانك إٰذا راجعت مثلا قانون ابن سینا أو الملکي للرازی وغیرھما من کتب 
الطب الکبری رایتھم یذکرون بعض الأمراض ویشیرون الی أن الھنود 
یسمّونھا کذ اوکذا'۔ )٢(‏ 


۹ ظ0" 


کان منکھ آلھندی من اکابر العلماء اشتھر فی علم النجوم والطب ولهھ 
مؤلفات کثیرۃ نقلت إلیاللغة العربیة إما مباشرۃ من الھندیة أو بواسطة اللغة 
الفارسیة وکذلك کان "منكة آلھندی' من أفاضل العلماء الھنودہ وقد تی بغداد 
باشارۃ یحی بن خالد لمعالجة الرشید وکان یعرف الفارسیة ومنھم صالح بن 
بھلة آلھندی جاء الی العراق في أیام الرشید ونال شھرۃ واسعة ومنھم 'شائاق 
آلھندی" ولھ کتاب السموم الشھیر ونذکر فیما یلی قائمة مختصرۃ للکتب الطبیيبة 
التي نقلت من الھندیة آی العربیة وھذہ القائمة لاریب تدل علی مساهمة کبری 
للھند فی ترقیة وتنمیة الطب العربي لان الاأطباء المسلمین کانوا یقتبسون من 
آراءھم عن الطب وطریقة العلاج المبنیة علی آیورفیدا ۔ 


١۔‏ کتاب النموذج فی الأعمار 

۲۔ کتاب أسرار الموالید 

٣۔‏ کتاب قرانات الکبیر والصغیر 
٤۔‏ کتاب الکناش 

٥۔‏ کتاب التوهم 

٦۔‏ کتاب شرك اآلھندی 

۷۔ کتاب علامات الأدواء 

۸ کتاب مقری الأدویة 

۹۔ کتاب اختلاف الروم والھند فی الحار والبارد 
۰۔ کتاب السموم 

۱۔ کتاب ششرود 

۲۔ کتاب الموالید 

٣۔‏ کتاب أسماء عقاقیر آلھند 
٤۔‏ کتاب استانکر الجامم 

٥۔‏ کتاب صفوۃ النجاح 


"٠ 


٦۔‏ کتاب مختصر اآلھند فی العقاقیر 

۷۔ کتاب علاجات الحبالی 

۸۔ کتاب روسا فی علاجات النساء 

۹۔ کتاب السکر للھند 

٠‏ کتاب رأی الھند فی اجناس الحبات وسمومھا 


وھذہ القائمة أیضا تدل علی آن الأطباء الھنود وجھوا اھتمامھم 
الأکبر الی السموم وصناعة التریاق لدفع السمومء وإذا درسنا بعمق المؤلفات 
الطبیة الیونائية ما عثرنا علی المؤلفات الطبیة التی تعتتی بعلاج السموم 
وتریاقھا ء فمساہمة الھند فی حق السموم والتریاق هامة جدا لیس لھا مثیل فی 
ای قطر من أقطار العالم والأحسن ان تدرس باختصار المؤلفات الطبیة الھندیة 
حتی تتضح أھمیتھا لدی العامة والخاصة فنبدا بالکتاب المشہور الذی ألفه 
"'شرك آلھند' وجاء ذکرہ فی عصر المامون باسم "سیرك الھندی' وھذا الطبییب 
بناء علی قول البعض عاش فی القرن الثانی المیلادی وذھب الآخرون لی أُنه 
عاش في القرن الثانی قبل المیلادء وھو من سکان شمالی آلھند علی قول معظم 
اصحاب التراجم ترجم "منکة آلھندی' کتابه الی اللغة الفارسیة فی العصر 
العباسی ٹم قام عبدالله بن علي بنقله إلی اللغة العربیة وله منزلة کناش أھرن 
بن أعین فی الطب العربيء وھذا الکتاب الموثوق بھ فی طریقة العلاج الھندیة 
ووردت الإشارۃ إليه فی 'فردوس الحکمة"' والحاوی في الطب. والکتاب الشاني 
الذی یحمل الأهمیة کمثل کتاب شرك الھندی 'کتاب شسرت" أو ششرود علی 
اختلاف القولینء الذی ترجمھ 'منکة الھندی" بأمر من یحي بن خالد ویٔقال انهھ 
کتب له شرحا أیضا وکان ھذا الکتا ب کمٹل کناش استخدم في مارستان 
بغداد(١).‏ 
کان لأطباء الھنود باع طویل في علاج السموم وصناعة التریاق؛ والکتاب 
الھام الذی ألف فی ھذا الشان هو کتاب السموم لشائاق الھندی (ٴشانکیه 
آلھندی') واسمھ في السنسکریتیة 'سامیکا" ترجم إلی العربیية بإشارۃ یحي بن 


لت 


ثقافة الھند 


خالد البرمکیء والمترجم هو منکھ الھندی ترجمھ منکة أولا إلی الفارسیة 
وعربه "'بوحاتم البلخی" و حیث لن الکتاب له أھمیة في حقل الطب فإٰن ترجمتھ 
تمت مرتینء اأولا في عھد ھارون الرشید وثانیا فيی عصر المامون. والمترجم 
لعصر المامون هو عباس بن سعید الجوھری وقد کتب دکتور 'زبید أحمد عن 
هذا الکتاب فقال:' لن کتاب السموم لشائاق الھندی رسالة مختصرۃ بشکل 
مخطوطة موجودۃ فی مکتبة برلن وقد ذکر في مقدمة الرسالة ان الترجمة 
الفارسیة قام بھا ابو حاتم البلخي بإشارۃ خالد البرمکی ثم قام بالترجمة العربیة 
عباس بن سعید الجوھری في ٢٠٥ھ‏ الموافق لعام ۸۲۰ م تصف الرسالة 
الأنواع المتعددۃ من التریاق التي صنعھا الأُطباء الحذاق وقد ذکرت فيه وصفة 
للتریاق الذی لاتؤثر السموم في من یستخدم ھذا التریاق (۹) 

ونشطت حرکة العلوم الطبیة العربیة الھندیة في الھند منذ القرن الشالث 
عشر المیلادی ‏ ووصل ھذا الطب الی الھند من ثلاث جھاتء الاولی التجار 
العرب والإیرانیین والثانیة الغزاۃ المسلمین والثالثة ھجرۃ الاطباء المسلمین من 
القطر الإسلامی الی الھند وھذا الطب العربی الذی صیغ بذکاء الرازی وجدیة 
ابن سینا برز في حلة إسلامیة شرقیة ونزح عن طریق الإیران إلی أرض 
الھند التيی صارت معھد العلوم الطبیة التّي کانت تتال تشجیع وعنایة الحکام 
المسلمینء والجدیر بالذکر من بینھم مسعود الغزنوی ومحمد بن تلق وفیروز 
شاہ تغلق وأکبر وجھان کیر و عا لم کیر وغیرھم من السلاطین الذین بنلوا 
جھودھم في إعلاء شان العلوم والفنون في کل أنحاء الدولة۔ 

وکان ھناك مرکزان ھامان للطب في دلھي ولکناؤ واشتھر من بین 
أطباء دلھي حکیم صادق علي خان وحکیم عبد المجید خان ومسیح الملك حکیم 
حكیم اأجمل خان ومن أطباء لکناؤ اشتھرت کثیرأ الأسرۃ العزیزیة لنشاطاتھا 
آلطبیة وقد أُنشأً حکیم عبد المجید کلیة طبیة باسم تکمیل الطب في لکناؤ عللي 
نمط الكلیة الطبیة في دلھي؛ وفي العصر الحاضر یمتاز حکیم عبد الحمید فی 
دلھی الذی یدیر المرکز الطبي همدرد الشھیر فی صناعة الأدویة کما یدیر 
جامعة همدرد في تغلق آباد بدلھی: ولا یزال الإ٘طباء فی علیکرہ ورامفور 


زیت 


وبوفضال وحیدرآباد مشستغلین بالإئم.4ٛازات الطبيية التسی تسستتحق التقدیبر 
والاستحسانء ولا یزال العمل في حقل فن الطب مستمرا في بلاد آلھند۔ 

وفیما یلي ذکر الأٌطباء الھذود النین نبغوا فی العھد الإسلامي الھندی 
وخلفوا آثاراً قیمة فی اللغة العربیة علی الخصوص: 

)١(‏ السید أبوالفتح بن السید اسماعیل الحسینی اللاھموری ( المتوفی 
۹ھ الموافق لعام ١٥٥۱م‏ ) مؤلف شرح قانونجھ ء وله نسخة في المکتبة 
الآصفیة ۔ 

)٢(‏ الحکیم علي الجیلانی المتوفی ۱۸٠۱ھ‏ الموافق لعام ١۰٦۱م‏ نزح 
الی الھند من ایران فصار من بطانة أکبر وخلال مد قصیرۃ عین سفغیرافي 
بلط عادل شاہ في بیجافور ولکن رجع لی دلٹھی بعد وفاته ولقب بجائینوس 
زمانھ ء وقد نال حظوۃ فی بلاط جھائنکیر أیضاء وله شرح القانون ء توجد 
مخطوطاتھ في مکتبات رامفور و ہتتھ وحیدرآباد والمتحف البریطاني ٠‏ 

(۳) الحکیم محمد أکبر الأرزانی بن الحاج محمد مقیم المتوفی ۱۱۱۹ھ 
الموافق لعام ۱۷۰۷م لقب بالأارزانی لأنھ ترجم کثیرا من الکتب الطبیة العربية 
الی اللغة الفارسیة وجعلھا رخیصة ء وأرزان بالفارسیة یعني رخیصا ولهھ 
تآلیف في العربیة والفارسیة۔ 

الفارسیة: طب أکبری ء میزان الطب ومفرح القلوب و مجربات أکبری 
ومنتخیات أکبری ۔ 

العربیة : حدود الأمراض. 

)٤(‏ محمد دار الحنفی القادری البرھانی عاش فی القرن الحادی عشر 
لھ تنقیح المراق و الاحتراق۔ 

)٥(‏ الحکیم محمد کاظم بن حیدر علی النجفیء المتوفی ١٢۱۱ھ‏ الموافق 
لعام ۱۷۳م و ہو المقلب بحاذق الملكء له الجزء العملی من أکمل الصناعة۔ 

م۱۷٤٣ الحکیم عزیز الرحمان: المتوفی ۸٥۱۱ھ الموافق لعام‎ )٦( 
والمعروف باسم خدایار خان له جامع اللطافة و جامع الصناعة.‎ 


نت 


ثقافة الھند 


(۷) الحکیم محمد هاشم بن الحکیم محمد ھهادی: المعروف بالسید علوی 
خان المتوفی ١٦۱۱ھ‏ الموافق لعام۱۷۹مء ولد فی شیراز بایران وقدم الی 
الھند فی عھد عالمکیر و صار طبیبا خاصا له4؛ و نال لقب علوی خان من 
بلاط شاہ عالم ولقب بمعتعدالملك فی عھد محمد شاہہ له ثلاثة کتب۔ 


٦‏ -القرابادین 
-٢‏ فی احوال الأاعضاء النفیسیة 
۳ - التحفة العلویة 


(۸) الحکیم محمد اسحاق خان بن اسماعیل خان الدھلوی (المتوضی 
۲ھ الموافق لعام ۱۷۹۸م لهھ غایة المفھوم فی تدبیر المحموم؛ وموارد 
الحکم فی علاج الأمراض من الرلس الی القدم۔ 

(۹) الحکیم محمد ھاشم بن الحکیم محمد أحسن (المتوفی ١۱۱۸ھ‏ الموافق 
لعام ۱۷۷۰مء لهھ کشف الاشکالات علی شرح الاسباب. 

)٠١(‏ الحکیم عجائب بن معالج خانء عاش فی القرن الشانی عشر 
اٹھجری لھ حاشیة النفیسی۔ 

ھ٥٦٠١ الحکیم أحمد الله المعروف بالحکیم امام بخش (لمتوفی‎ )۱١( 
الموافق لعام ۱۷۹۰م کان طبیبا خاصا لوزیر آصف الدولة حاکم مملکة‎ 
أُودھ لھ تعقیق النبض: وآداب الاطباء وشرح آداب الاطباء۔‎ 

)۱١(‏ الحکیم محمد حسین خان (المتوفی ۱۲۰۸ھ آلموافق لعام ۱۷۹۳م) 
له نتقیح الاسباب والعلامات۔ 

(۱۳) الحکیم شفائی خانء (المتوفی ۱۲۲۹ھ الموافق لعام ۱۸۱۳م) عاش 
فی ظل النواب سعادت علی خان أمیر أودھ.. لە: 

-٢‏ شرح کلمات القانون۔ 

۲ - الفوائد الشفائیة 

۳- کتاب الحمیات 


تن 


)٠١(‏ الحکیم علی شریف اللکنوی وھو الملقب برئیس الاطباء کان طبیبا 
ممتازا فی عھد النواب غازی الدین حیدر توفی فی ١٢۱۲ھ‏ الموافق لعام 
۷م لھ أسرار۔العلاج. 

ھ۱۲۳١ الحکیم شریف خان بن أکمل خان الدھلوی (لمتوفی‎ )۱١( 
)٢( حاشیة النفیسی‎ )١( الموافق لعام ۱۸۱۵۰م) له عدة کتب فی الطب وھی‎ 
اسرار العلاج۔‎ )٤( الفوائد الشریفیة (۳) شرح القائون علی الحمیات‎ 

ھ۱۲٢١ الحکیم محمد مھدی بن علی اصغر الھروی المتوفی‎ )۱٦١( 
الموافق لعام ۱۸۳۷مء کان وزیرا للسلطان نصیرالدین حیدر ملك أودھے لهھ‎ 
مفتاح التواریخ وحلیة الواصفین۔‎ 

(۱۷) الحکیم علی حسن خان الملقب بمسیح الدولةء عاش فی القرن الشالث 
عشر الھجری لھ رسالة فی جواب الاستفتا۔ 

(۱۸) الحکیم درویش محمد بن حافظ علیم خان؛ عاش فی القرن الثالٹ 
عشر الھجری لە: 

١‏ - العجالة النافعة 

۲ - الرسالة فی الادویة المركیة۔ 

(۱۹) الحکیم محمد علی اللکنوی؛ عاش فی القرن الشالٹ عشر الھجری؛ 
له أجوبة السؤالات. 

)۲٢(‏ الحکیم مظفر حسین بن الحکیم مسیح الدولة اللکنوی؛ عاش فی 
القرن الثالث عشر الھجری۔ له الدر النفیس۔ 


-١‏ صاعد الائدلسی: طبقات الاممء ص۸۱ء طبع الھند ۱۹۲۸م 

٢‏ اُسی المطالب في أحادیث مختلفة المراتب محمد درویش الحوت 
٣‏ جرجی زیدانء تاریخ التمدن الاسلامی؛ الجزء الثالثٹء ص٣۳۰.‏ 

-٤‏ احمد فرید رفاعی؛ عصر المامون صس ۴۳۹۸ء طبع القاھرة ۱۹۱م 
-٥‏ افظر عصر المأمون الجزء الأول ص ۳٣۰‏ طبع القاھرة, 

۰۳۸ دکتور زبید احمد مساھمة القارۃ الھندیة ھی الاداب العربیة ص‎ -٦ 


۱٢٢١۴ ۲۷۵۲۱۳۸۲۸5 


0ں۱اد۱٥۰٥‎ ۴١٥۵۰۶۰ 


۲ ٴءء۶گٔ 06 


۶۱۶۷۸۷۷۴۶ 0٣ 
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تدریس الأدب العربي 
في المدارس الإسلامیة بالھند 
فی ضوء منھج جامعة الأژھر 


بقلم: الدکتور مفتدی حسن محمد یاسین الازھری 


وکیل الجامعة السلفیة بینارس 
توطلژژ٤:‏ 
اللغة العربیة لھا أھمیتھا بین لغات العالم الحیةء وآداب ھذہ اللغة تمتاز 


بالجودۃ والأصالة والقوۃ والتاثیر والروعة والجمال والنفع والحیویة. واهتمام 
المسلمین بھذہ اللغة من الناحیة الدینیة والأدبیة معاء فبھا نزل القرآن الکریم؛ 
وفیھا دونت أحادیث الرسول صلی الله عليه وسلمء وکذلك کتب التراث 
الإسلامی في ھذہ اللغة۔ وبناءا علی ھذا الأهمیة اعتنی المسلمون في معظم 
اقطار العالم بھذہ اللغة تطما وتدریسا۔ وللمدارس الإسلامیة في الھند أیضا 
دورھا في العنایة بھذہ اللفةء فھی تعتني بتدریسھا وتعمیمھا حتی نتمکن 
الأجیال المسلمة من فھم القرآن والسنة وتطلع علی ما فیھا من ثروۃ علمیة 
ولبیةہ 


ان 


ثقافة الھند 


وفي ھذہ السطور للقيی نظرۃ سریعة إلی منھج الأدب في المدارس 
الإسلامیة مع مقارنة خاطفة بینھ وبین منھج الأدب في جامعة الأزھرء لعلھا 
تنفع المشتغلین بالأىب العربيء وتجعل تدریس الأدب في المدارس الإسلامیة 
اکثر نفعا واعم فائدۃ. وأود أن أوضح في البدایة آئی لا أقصد مناقشة المنھج 
الأدبی بتفصیل؛ ولا المقارنة الدقیقة بین منھجی الأدب في الھند وفي مصرء 
لژن مثل ھذا المقال لا یسمح ھذا النوع من المقارنة ء وکل ما أریدہ هو أن 
اأضع أمام القراء صورۃ مصغرۃ للعنایة التی تبذلھا جامعة الأزھر باللغفة 
العربیة وآدابھا۔ 


المدارس الإسلامیة بالھند: 

المدارس الإسلامیة أو مدارس المسلمین الدینیة ء کثیرۃ منتشسرۃ في أقطار 
الھند الواسعة. منھا مدارس کبیرة معروفة تقبل الطلاب المسلمین من جمیع 
ولایات الھند بل من خارجھا أیضا. ومنھا مدارس صغیرۃ تعمل في نطاق 
ضیق لا یتجاوز القریة أو المدینة أو المدیریة التي تقع فیھا. وجمیع ھمذہ 
المدارس أهلیة یتم الانفاق علیھا من المسلمین إلا رواتب المدرسین في 
المدارس الملحقة فانھا تتحملھا الحکومةء 

والھدف من التدریس في ھذہ المدارس هو " إجادۃ اللغة العربیة فھما وتکلما 
وکتاب والاطلاع علی معاني القرآن والسنة ولاکمال بالعلوم التيی تساعد في 
فھم ھذین المصدرین للاحکام الشرعیة ؛ ثم التمسك التام الدقیق بھذہ الأحکام 
الشرعیة فی الحیاۃ الفردیة والاجتماعیةء ولترکیز عنایة هذہ المدارس باللغة 
العربیة وقواعدھا وعلومھا عرفت ھذہ المدارس بالمدارس العربیة وعرف عن 
طلابھا أنھم طلاب اللغة العربیة وآدابھاء ومن ھنا فانھم یجیدون هذہ اللغة 
ویقدرون علی استخدامھا تکلما وکتابةء ویتمکنون من تدریسھا لطلابھاء 

مدی نجاح المدارس في التدریس: کان ھذا هو المتوقع ء ولکن الواقع 
لایوافقهء فان خریجی ھذہ المدارس تکون قدرتھم علی اللغة العربیية ضئیلةء 
واطلاعھم علی آدابھا ناقصا. وھنا یتسال الڑإنسان علی السببء سبب تأخر 


"۸ 


ثقافة الھند 


هزلاء الطلاب في اللخة العربیة۔ والاجابة عن ھذا السؤال لیست اختیارية بل 
محتمة ء لأن هدف طلاب ھذہ المدارس ہو فھم الدین والاطلاع علی أحکامه 
وأھدافه۔ وتبرز أمامنا ھنا نقطتان. الأولی أن ننظر في مدی اضطلاع الطالب 
وتمکنھ من دراستھ. والثائیة أُن ننظر في تحقیق ھذہ الدراسة للھدف الذی 
خصصت لهھ. 

فلننظر اأولا في النقطة الأولی. واقع المدارس الڑإسلامیة یبین أن طلابھا 
لایتمکنون من دراستھم ء ولذا لا یستطیعون فھم القرآن والسنة. وفي مثٹل ھذہ 
الحالة لسنا بحاجة لی النظر في النقطة الثائیةء وھمی مدی نجاح الدراسة فی 
تحقیق ھدفھا آلمنشود. بل الأثفع أن نقف عند النقطة الأولی ہ وأولا نتسال : 
لماذا یکون الطالب ضعیفا في دراستھ فلا یستطیع اجادۃ اللغة العربیة وفھم 
نصوص القرآن والسنة؟ ان ھذا الضعف یرجع في رلینا إلی أمرین. الأول قلة 
اھتمام الطالب وعدم جڈیتھ في دراستھہ فانه یری أن نجاحه في دراستھ 
لاپضمن لھ الحصول علی وظیفة ملائمةء ولا حل مشکلتھ الاقتصادیية بطریقة 
مقنعة ولذا تفتر ھمتھء وبقل جھدہہ فیتخرج ضعیفا فی الدراسة. أما الدافع 
الدینی فانھ لا یوليه العنایة التی یستحقھا۔ 

والأمر الثانی یرجع إلی المنھج الدراسي ؛ وذلك لأن واضعیه لم یطوروہ 
حسب الزمنء ولم بنتفعوا بالوسائل العلمیة المتوفرۃ في العصر۔ 


منھچ الب فی المدارس الإسلامیة: 

منھج الأدب واللغة الذی یسود الأن في المدارس الإسلامیة یرجع أصله إلی 
المنھج الذی عرف باسم "المنھج النظامی' وھذا المنھج تم وضعھ فی العصر 
الذی لم تظھر فیه الذھضة العلمیة في البلاد العربیة ولم یتحقق فیه الاتصال 
والتبادل علی النطاق الأوسع بین أھل الھند وبین العرب وخاص فی مجال 
التربیة والتعلیم. ولذلك نری في المنھج المذکور کتبا أدبیة قدیمة لا تمثل تطور 
الأدب واللغة ؛ ولا تعرض نماذج الأسلوب المعاصر. وعلی سبیل المثال کان 
الطالب وفق المتھج النظامی یبدا قواعد اللعَة العربیة قبل التصوص. وفي 


3۹ 


النصوص کان الاکتفاء بکتب قلیلة لأشخاص معینینء فظم تکن تعرض اُنواع 
الأدب التی نتوفر في آثار الشعراء والأدباء فی کل عصر.۔ وھذہ الکتب کانت 
موزعة في السنوات الدراسیة علی النحو الاتی: 

باکورۃ الأدب: القرأۃ الرش ید دیوان المتنبی؛ دیوان الحماسة المقامات 
الحریریة المعلقات السبع؛ وتزید بعض المدارس علی ھذا کتابا أو کتابین 
ولکن الوضع لا یختلف بذلك شیٹا۔ 

منھع الاب في البلاد العربیة: واذا قارنا بین منھج الأدب ھهذا وہین 
منھجه فی البلاد العربیة یتبین لنا الفرق بین المنھجین. فمنھج الأدب في 
المدارس والجامعات العربیة تتضمٰن کتبا أکثر مع أنھ وضع للدارسین الصرب. 
ومنھج الأدب في المدارس الإسلامیة تتضمن کتبا أقل مع أنه وضع للدارسین 
العجم وفارق آخر مھم بین المنھجین وھو ان منھج البلاد العربیة یتعضمن 
مادة تاریخ الأدب ء بینما یخلو منھج المدارس الھندیة من ھذہ المادةء فلا 
یستطیع دارس ھذا المنھج معرفة التطور الذی طرأ علی الأدب فی العصور 
المختلفة ء ولا أسالیب الأدباء والشعراء في کل عصرء ولا عیون الشعر والنٹثر 
التي أنتجتھ الطبائع السلیمة والعقول المتفوقة. وحیث أنه لا یدرس الا ھذا 
الجزء القلیل الضئیل من الأدب العربي فان موھبتھ الأدبية لا ثتشط ٠‏ وفکرتھ 
عن الأدب لا تتطلقء وتدربھ علی النماذج الصالحة لا یتم ۔ ولذلك نری أنهھ مع 
دراستھ لمادۃ الأدب یبقی بعیدا عن التذوق والتعبیر إلا من شاء الله تعالی. 

والمنھج الدراسي لیس شیئا ثابتا لا یتغیر بل في حاجة لی النظر والبحث 
والاصلاح والتغییر حتی یلائم الحیاۃ التي یسائرھا۔ 

وكذللك تقتضی وظیفة التربیة والتعلیم تبادل الخبرات والتجارب ومعرفة 
النتائج التینترتب علی الجھود ء وخاصة اذا تیسرت وسائل السفر؛ وتقدمت 
أدوات الإعلامء حتی صار العالم کله بمثابة أسرۃ واحدةۃ یعرف کل فرد منھا 
عن الآخر کل ما یریدہ من الأمور الشخصیة والاجتماعیة. 

وتقتضی ھذہ الوظیفة أیضا الاطلاع علی حقیقة الانجازات التي نتم في ھذا 
المجال٠‏ والاعتراف بفضل المؤسسة التي نتقدم فی ناحیية تربوية وبہذنل 


المحاولة للاستفادۃ من ھذا التقدم۔ ان الجامعات العربیة تقدمت في عدید من 
المجالات التربویة وخاصة في مجال اللغة والأدب ء وکان یقتضی ھذا الوضع 
ان یستفید منھا المدارس الإسلامیة في الھند ولکن الواقع أن ھذا المدارس لم 
تتقدم في هذا المجال مع تحقق الاتصال بین الھند والبلاد العربیة وتوفر دواعي 
الاستفادۃ من ھهذہ الجامعات وخاصة في مجال اللغة والأدب۔ 


منھجچ الأئب فی جامعة الازھر: 

وعلی سبیل المثال استعرض منھج جامعة الأزھر الإسلامیةفي العالم ‏ 
ولھا دورھا وتاثیرھا في الحفاظ علی اللغة العربیة ونشرھا وتعمیمھا بین 
الناس؛ بجانب خدماتھا العظیمة الواسعة للعلم والثقافة وخاصة علوم الشریعة 
الاسلامیة. ولعظم ھذا الدول الدور وفعالیتھ نری طلبة العلم یفدون إلی الأزھر 
من الدول العربیة والدول الإسلامیة ومن البلدان التي یعیش فیھا المسلمون 
أقلیة ولاکزال أمنیة الالتحاق بالازھر تراود لطلاب المسلمین في اقطار 
العالم. ومکانة ھذہ الجامعة کان من شأنھا أن تبنل المحاولة من قبل المؤسسات 
التعلیمیة الأخری للإفادة والاستفادة ء وخاصة في المجالات التي یظہر فیها 
نقص فی الدراسة في ھذہ المؤسسات. کانت ھذہ المحاولة متوقعة ومطلوبة 
ولکن لم یظھر إلی الان اتجاہء إلي ھذا المطلوب إلا بعض المحاولات الفردیة 
التي لا تأتی بفوائد خاصة. ونحن حینما نتمنی مثل ھذا التبادل العلمی لا 
نغمض العین عن المعوقات التي تعتری سبیل ھذا التبادلءولکن هذہ المعوقات 
ولیدة الظروف السیاسیة وھی نتغیر علی مر الایام؛ فالأفضل أن تعمل عملھا 
بعیدة عن المجال الثقافي والعلمی. ان وحدۃ الھدف ہین المؤسسات التعلیمیة في 
البلاد العربیة وفي الھند تکفي لارساء العلاقات الثقافیة بینھما . ومھما کثرت 
ھذہ المعوقات فان واجب المشتغلین بالتعلیم والتربیة أن یوکدوا للمسئولین 
رغبتھم فی التبادل العلمی وحرصھم علی التقدم والنھوض بالحرکة العلمیة 
حتی نترتب الاأثار المنشودة علی التعلیم. 


ہے 


ثقافة الھند 


منھج اللفة والكب فی التعلیم الثانوی: 

ول شیء نلاحظھ فی ھذا المنھج هو تحدید ھدف الدراسة فی کل مادۃ من 
المواد الدراسیة. وھذا مھم جداء فان الطالب لا بد أن یعرف الغرض من 
دراستھ التي یقبل علیھاء ولنلك نری أن صاحب کل فن یتکلم عن غرضه 
وغایتھ کما یتکلم عن تعریفھ وموضوعھ. 

ومنھج الثائویة لائزھر ینص ضمن الأھداف الخاصة للمعاھد الاعدادية 


علی ما یأتی: 
٭ نتزوبد الطالب بالکثیر من النصوص العربیة الشعریة والئثریية؛ 
وبیان ما فیھا من جمال۔ 


٭٭ وتعویدہ علی تلخیص ما قرأ أو سمع في اأسلوب عربی من انشائھ. 


والأمران لا یوجدان إلا قلیلا في المنھج الذی تسیر عليه المدارس 
الاسلامیة مع ما لھما من الأهمیة والنفع. فان طالب الأدب اذا اکثر من قراۃ 
النصوص الشعریة والنثریةء ثم یقوم بتلخیصھا في اسلوب عربی من إنشاتھء 
فان دلك یورث فيه ملكة في الأدب والکتابة وملکة في فھم النصوص وتذوقھاء 
وھذہ الملکة تساعدہ في فھم القرآن والسنة وکتب العلوم الإسلامیة کلھا۔ 

وضمن الأھداف الخاصة للمعاھد الثائویة ینص المنھج علی: 

٭ تکوین طالب أزھری یتمکن من تذوق ما في اللغة العربیة من دقة 

في التعبیر وملائمة بین اللفظ والمعنیء وتطبیق دقیق للقواعد التی عنی 

بتحصیلھاء وتتمیة قدرتھ علی فھم النصوص الأدبیة۔ 

٭ وتقویة طاقتھ علیعرض افکارہ في اسلوب ادبی جمیل ہ کتابی 

اوخطابیء مرتب العناصرء واضح الفکرۃ سلیم المعنی قوی التاأثیر۔ 

والطالب الذی پھدف إلی فھم القرآن والسنة عليه أن یصاول أولا ادراك ما 
فی اللغة العربیة من الصفات التي ذکرھا فی الھدف الأول؛ ثم عليه اأن یطبق 
القواعد التی یھتم بتحصیلھاء ثم یعمل فکرۃ لفھم النصوص الأدبیة. والذی بؤخذ 
علی طلاب المدارس أنھم لا یستطیعون تطبیق القواعد التّي یتعلمونھاء ولا 


"۲ 


یفھمون النصوص الأدبیة فکیف یرجی أنھم یتذوقون ما فی اللغة العربیة من 
محاسن البیان والتعبیر؟ 

والھدف الٹثانی یتناول عرض الاأفکار في الأسلوب الأدبی الجمیل؛ وھذا 
یستحق منا عنایة بالغة فان طلاب المدارس یعانون نقصا شدیدا فی هھذہ 
الناحیة فانھم لا یستطیعون عرض أفکارھم مطلقاء فکیف بعرضھا فی الأسلوب 
الأدبي الجمیل؟ بل کما أشرنا لا بستطیعون فھم النصوص العربیة فھما سلیماء 
فکیف نتوقع أنھم یعرضون أفکارھم في ھهذہ اللغة؟ 

والمنھج المذکور یحدد الھدف من دراسة الأدب والنصوص فیرکز علی 
توسیع اطلاع الطلاب والمامھم بأنواع الأدب ء یقول: 

“ان یقف دارس ھذا العلم علی لوان الأدب العربي في مختلف عصورہ. 
وان یتذوق الطالب أسالیب اللغة نثرا ونظما في مختلف العصور حتی یتھیأً له 
أن یعرف ملامح الأدب العربی لکل عصرۂ* 

وفي توضیح دراسة البلاغة یقول: 

"ان یفھم الطالب النصوص الألبیة فھما سلیما یکشف له عما فیھما من 
روعة الخیال وبراعة التصویر ویدرك بھ سر جمالھا"۔ 

ویتناول موضوع التعبیر فیقول: 

"ان یتمکن الطالب من التعبیر عما یکنھ ضمیرہ أو ما یقرأہء بعبارۃ سلیمة 
یبلغ بھا أعماق القلوب بما اشتملت عليه من لفظ رائق ومعنی فائق"۔ 

وھذا الجزے من المنھج یبین أمرین مھمین. الأول یتعلق بفھم النص الأدبی 
ومعرفة لونھ وعصرہ وصاحبهء وتذوق ھذا النص وادراك ما فيه من جمال 
الأسلوب وروعة الخیال وبراعة التصویر۔ 

والأمر الٹانی بتعلق بالتعبیر والأداء۔۔ ومعنی ذلك أن تکون قرأة الأدب 
علی طریقة نافعة یتمکن بھا الطالب من التعبیر عما فی نفسه من الحیال 
والمعنی. وھذا ہو فی الحقیقة ثمرۃ الدراسة الأدبیة والمقصود الأصلي من ھذہ 
الدراسة. فان الطالب لو درس النص ولم یفھمهء أو درس النص ولم یتمکن من 
التعبیر فكأنه لم یحصل علی شء نافع۔ ولو لم تتشأً فیه ملکة التعبیر والبیان؛ 


ری 


فان دراستھ تعتبر عقیمة ومجھودہ فيی ھذہ الدراسة ضائعا. فالمٹھج الأدبيی 
لابد ون یعیر اھتماما للناحیتین ؛ الأولی الفھم والت-ذوق. والثائیےة التعبیر 
والبیان۔ 

وبعد التمھید للدراسة الأدبية وتوضیح أھدافھا یعطی المنھج تفصبلا 
للمقررات في أدب اللغة للصف الٹانی وھی کما یلی: 

-١‏ مقدمة موجزۃ في دراسة الأدب وتاریخھ تشتمل علی ما یأتی: 

معنی الأدبء تقسیمه لی شعر ونٹرہ الشعر وأھم خصائصه ‏ فنون 
الشعر۔ أقسام النثر: الخطابة والکتابة وأھم خصائص کل منھما وأنواعه ؛ 
ممیزات النثر العلمي والأدبي؛ الغرض من دراسة تاریخ الأدب ء العصور 
التاریخیة للأدب العربي. 

وبعد ھذہ المقدمة بأتی المنھج إلی العصر الجاھلی فیحدد ثلاث نقاط 
للتدریس ھی: العصر والشعر والنثر فیقول: 

٢‏ العصر الجاھلی: یتضمن ھذا الجزء موطن العرب؛ ولھجات اللغة 
العربیة وحیاۃ العرب الاجتماعیة والدینیة والعقلیة وأثر ھذہ الحیاۃ في الأدب ء 
والأسواق واٹرھا فی الأدب العربي. 

ثم یتناول الشعر وأغراضه ونماذج من الشعر في أغراض مختلفة وسماتھ 
في ألفاظھ وأسالیبه ومعانيهء والمعلقات السبع وأصحابھ. 

وبعد الشعر بضع نقاطا للنثر ؛ وھی: الخطابة والوصایا ونثر الکھان 
والأمثال والحکم؛ ونماذج لکل منھا وموضوعھ وخصائصۃہ الفنیة۔ 

۳- وینتقل المتھج آلی العصر الذی یلی العصر الجاھلی؛ وھو عصر صدر 
الاسلامء فیتکلم أولا : عن الحیاۃ الاجتماعیة والسیاسیة واٹرھا فی الحیاة 
الأدبیةء ثم بشیر ہی اثر القرآن الکریم في اللغة والأدب ہ وإلی بلاغة الرسول 
صلی الله عليه وسلم وأٹرھا فی اللغة والأدب مع ذکر النماذج منھا. 

و ثانیاً: عن الشعر فی صدر الاسلام: نمااج منھء و أاغخراضہ و سماتھ في 
اللفظ و المعنی و الأسلوب؛ و نشاطه في معرکة الدعوۃ الإسلامیة۔ 


"٤ 


ثقافة الھند 


و ثالثاً: عن النٹر و أقسامھا من الخطابة و الکتابةہ مع ایراد نموڈج من کل 
مٹھما۔ 

-٤‏ و ھذا الجزء من المنھج یذکر اأولا: دراسة ا٘دبیة موجزۃ لشاعر 
وخطیب من کل من ھذین العصرین: الجاھلی و صدر الإسلام. 

و ثانیاً: دراسة تحلیلیة مناسبة لما یقل عن مائة بیت من شعر ھنیسن 
العصرینء و خمسین سطرا من نٹرھماء و اضافة إلی ذلك بحفظ الطالب منھا 
سبعین بیتا من الشعرء و ثٹلاثین سطرا من النثر۔ 

و هھذہ الدراسة التحلیلیة تمکن الطالب من البحث و الکتابةء و توسع 
مدارکھء و تنمی مواهبهء و تعطيه خبرۃ في مجال التحقیتق و التألیف۔ و حفظ 
الکلام المنظوم و المنثور یساعد الطالب في تنمیة مواہبھ اللغویةء و في التعبیر 
عما فی نفسه من المعانی و الأفکار بالعبارۃ السلیمة المؤثرۃ. 

وفي مقررات الصف الثالث دراسة للعصر الأموی و ما فیه من النشاط 
الأدبی و العلمی؛ و ما طرأ من التطور علی الشعر و النثٹر۔ و کذلك دراسة 
للعصر العباسی الأول مع التعریف بحرکة الترجمة و بکتب الأدب و اللغةء 
ودراسة أدبیة لشاعر و ناثرء و دراسة تحلیلیة لما لایقل عن مائة بیت من 
الشعر و خمسین سطرا من النٹر۔ 

وفی مقررات الصف الرابع دراسة للعصر العباسی الشائی ونشسوء 
الأوطان السیاسیة و أثرہ في الاأدبء و تعریف موجز بثلاثة من أشھر المؤلفین 
و مؤلفاتھم؛ و أسباب قوۃ الشعرء و الموضوعات الجدیدۃ التي تناولھاء والکتابة 
الأىبیة وخصائصھا و المقامات و أشھر کتابھا۔ و بتناول ھذا الجزء من المنھج 
العصر الأئدلسی و الحرکة العلمیة فیھاء و الشعر الأئدلسی و العوامل المؤثرۃ 
فیه و أبرز ما یمتاز بھ عن الشعر الشرقی و النثر و أطوارھا فی ذلك 
العصرء و الکتابة الأدبیة و موضوعاتھا. 

و منھج الصف الخامس بتناول عصر اامماليك و المثمانیین فیضع النقاط 
التالیة: غارۃ التتار و أٹرھا في تقویض الحضارۃ العباسیةء استمرار النشاط 
الأدبی بمصر و الشام یام المماليیكء الحرکة العلمیةء تعریف موجز بثلاثة من 


رر 


أشھر مؤلفي ھذا العصر و مؤلفاتھمء حالة الشعر في ذلك العصر وموضوعاته 
شیوع المدائح النبویة و مسلك الشعراء فیھاء و النثر و أحوالھ۔ 

و من مقررات ھذا الصف أیضاً: العصر الحاضر و عوامل البعث النھضة 
الأدبیة فیهء الطباعة و نشر التراث القدیم؛ و الصحافةء و البعثات و الترجمة؛ 
و الأزھر و أثرہ في بناء النھضة الأدبیة الحدیثة و الشعر و نھضتھه علی ید 
البارودی؛ و نزعات التجدید في موضوعتہ؛ و النثر و اُنواعه: الکتابة الأدبیة 
و الاجتماعية و الصحفية؛ نماذج من کل منھاء و الخطابة و عوامل بعٹھا 
ونھضتھاء و دراسة أُدبیة موجزۃ لناثر و شاعرء و دراسة تحلیلیة لما لا یقل 
عن مائة بیت من الشعرء و خمسین سطرا من النٹر مع حفظ سبعین بیتا من 
الشعر و ثلاثین سطرا من النٹر۔ 

و بھذا الاستعراض للمنھج الٹانوی لمادۃ الأدب نری أن ھذا المنھج لایکتفی 
بدراسة النصوص الادبیة فقط و ترجمتھا إلی لغة الطالب بل انه یعتتی بفھم 
النصوص فھما أوسع و بتذوقھا تذوقا شاملاء ثم انه یھتم بدراسة تاریخ الأادب 
دراسة وافية تمکن الطالب من معرفة حالة اللغة و الأدب في کل عصرء 
وکذلك یوسع مدارك الطالب لمعرفة خصائص ادب کل عصر و ەکائة الألباء 
و الشعراء الذین أنتجت قرائحھم ھذہ النماذج الأدبیة۔ 

و اذا قارنا بین ھذا المنھج و بین منھج المدارس الإسلامیة لائدب تبین لنا 
البون الشاسع بین المنھجین: و اتضح لنا نقص و قصور منھچ المدارس 
الإسلامیة و خاصة في ناحیة تاریخ الأدب؛ و الدراسة التحلیلیةء و العنایبة 
بالحفظء و ما إلي ذلكء و ھذا ھو سبب الضعف الذی نراہ في طلاب ھذہ 
المدارس في الأدبء و خاصة في فھم النصوص و في التعبیر باللة 
الع ربیة(١).‏ 

و بعد استعراض المنھج الأدبی للازھر في مرحلة الثائویة ینبغٰی أن 
استعرض منھجھ في مرحلة الکلیة. ومع أن مستوی طلاب المدارس الإسلامیة 
بالھند لا یؤھلھم للاستفادۃ من ھهذا المنھج و لکن الاطلاع عليه لا یخلو من 


۹٦ 


الفائدةء و الأمل أن المدارس تحاول رفع مستوی دراستھا الأدبیة فی ضوء ھذا 


المنھج۔ 


منھج الاب و تاریخھ لکلیة اللغة العربیة: 

یضم ھذا المنھج النصوص الادبیة و تاریخ الأدب معاء و لا بقتقصر علی 
النصوص الأدبیة فقط کما هو الحال في منھج المدارس الإسلامیة بالھند. ففيی 
الصف الأول یشمل جزء النصوص ما یلی: 

-۱١‏ دراسة قصائد من دواوین الشعراء الج اھلیین المعروفین لبیان 
الخصائص العامة للشعر الجاھلی و ممیزات کل طائفة أو شاعر مئھم. 

٢‏ دراسة طائفة من الأمثال الجاھلیة لبیان اُسلوبھا و دلالتھا الاجتماعیة۔ 

-٣‏ دراسة طائفة من القصص الجاھلی المتصل بأیام المرب و أمثالھم 
وحیاتھم الاجتماعیة. 

ھذہ ھی مقررات الصف الأول من النصوص الادبیة و بالقاء نظرۃ عابرۃ 
علیھا یتبین لنا اُنھا استوعبت معظم ألوان الأدب الجاھلی؛ فھن اك دراسة 
القصائد أحد عشر شاعرا من الشعراء العصر الجاھلی؛ ثم دراسة ثلأمثال 
الجاھلیة ثم القصص الجاھلي۔ و الطالب اذا درس ھذہ النصوص فانه اطلع 
دون شك علی أغلب الأدب الجاھلی؛ و أخذ فکرۃ عن ادب هذا العصرء 
وتذوقھ ہما فیه من روعة و جمال۔ 

و بعد النصوص یاأتی جزء تاریخ الأدبء و هو کما یلی: 

-١‏ مقدمة بالتعریف بالأدب و تاریخه و عصورہ الأدبیة و مناھج دراسة۔. 

-٢‏ جزیرۃ العرب: موقعھا و طبیعتھاء أقسامھا الجغرافیةء سکانھا وحیاتھم 
الاجتماعیة و السیاسیة و الثقافیة و الدینیة 

-٣‏ اللغة العربیة: أصلھاء لھجاتھاء نشؤ الفصحی؛ سیادة اللھجة القرشیة۔ 

-٤‏ الشعر الجاھلی: نشأتھ و نوعہ فنونھء خصائصه بیئادے؛ نظریية 
الانتحالء مصادرہء القصیدۃ العربیة و صورتھاء المعلقات؛ طبقات الشعراء۔ 

٠صوصنلا دراسة أدبیة لبعض الشعراء المذکورین في قسم‎ -٥ 


۹9"‌ٔ۷ 


-٦‏ النٹر الجاھلی: الأمثال؛ القصمء الخطابة سجع الکھان۔ 

وھذا القسم من المنھج یوضح للطالب کل ما درسهھ فی قسم النصوص>+ 
فیبین معنی الأدب و تاریخ و الحالة الجغرافیة لجزیرۃ الصسرب؛ و اللعة 
العربیة و لھجاتھا۔ ثم یتکلم عن الشعر و النٹر وخصائص کل منھما. و بھنین 
الجزئین یکون الطالب علی بصیرۃ من أدب العصر الجاھلی و أصحابھ؛ وعلی 
معرفة من خصائصه و محاسنھ. و ھذا الاستیعاب و الشمول و التنسیق لائراہ 
فی منھج المدارس الإسلامیة و لذلك ری أن الطالب یدرس الدب العربي 
ولا یعرف عن ھذا الأدب و أصحابه شیئاء و یدرس النصوص و لا یھمه منھا 
الا الترجمة فقط. و منھج الصف الشانی للنصوص یتتاول دب العصر 
الإسلامی و عصر بنی أمیةء و ینص علی النقاط التالیة: 

-١‏ دراسة نصوص من القرآن الکریم تبین خصائصه الأسلوبیة و اأُنواعهھ 
الأدبیة من القصص و الجدل و التمثیل و الأمثال و التشریع؛ و خصائص کل 
نوع۔ 

۲- دراسة طائفة من الحدیث النبوی لبیان أنواعه الأدبیة و قیمتھ البیانیة, 

و لھاتین النقطتین أھمیتھما لدی طلاب المدارس الإسلامیةء لأنھم یدرسون 
القرآن و الحدیث ترجمة و شرحا في المراحل الدراسیة کلھا بعد الابتدائیةء 
ولکن ربما ثفوتھم الناحیة الأدبیة و البلاغیة أو تھمل أثناء تلتك الدراسة۔ 

-٣‏ دراسة قصائد من دواوین الشعراء المعروفین تبین خصائص الشعر 
الاسلامی و الأموی و المیزات الفنیة لکل شاعر أو طائفة منھم۔ 

ومن ھؤلاء الشعراء: حسان بن ثابتء و الحطیئةء و النابعغة الجعدیء 
وکعب بن زمیر ۔ 

و ذکر المنھج الشعراء من الطبقات التیة: 

طبقة العحول؛ و شعراء السیاسیة؛ و شعراء الغزل؛ و شعراء المجون؛ 
والرجاز۔ 

و من المعلوم ان المدارس الإسلامیة لا یعتتی مٹھجھا الأدبی بمٹل ھزلاء 
الشعراء مع ما لھم من أھمیة من ناحیة الاستناد ۔ 


"‌‌۸ 


-٤‏ دراسة طاتفة من آثار الخلفاء الراشدین خطبا و رسائلء و بخاصة آثار 
علی بن أبی طالب۔ 

-٥‏ دراسة جملة من خطب معاویة و عبدالملك بن مروان و زیاد بن ابیه 
و الحجاج القفي. 

-٦‏ دراسة قسم من رسائل عبدالحمید الکاتب۔ 

و منھج تاریخ الأدب للصف ٹٹائی یتناول ما یأتی: 

-١‏ ظھور الإسلام: نھضة دینیة سیاسیة أدبیة؛ تکوین الأدب الإسلامی 
وعواملھ. 

۲- القرآن الکریم: کتابتھء أسلوبهء انواعه الأأدبیة منزلتھ البلاغیةہ أثرہ فی 
الأدب العربي. 

۳ الحدیث النبوی: تدوینھء اأنواعه الأدبیةء منزلتھ البلاغیة أثرہ فی الأدب 
العربي۔ 

-٤‏ الشعر في عصر البعثة الإسلامیة: تطورہ نشاطهھ ہین مكة و المدینة 
وفي حروب الردۃ و الفتوح الإسلامیة تآثیر الاسلام فی الشعر و الشعراء 
(حسان بن ثابتء الحطیئة النابغة الجعدی: کعب بن زھیر). 

-٥‏ تطور النٹر: الخطابة الدینیة في عھد الرسول صلی الله عليه وسلم 
والخلفاء الراشدینء ظھور الکتابة الفنية و تطورھاء المعاھدات و الرسائل 
السیاسیة و التشریعیة۔ 

-٦‏ الشعر علی عھد بنی أمیة: نھضتھء بیئاتھء المؤثرات العامة في الشعر 
و الشعراء (الدین و السیاسة و الثقافة و الحضارۃ و الاقتصاد)؛ التور 
والتجدید فی الشعر الأموی الترجمة لبعض الشعراء الوارد ذکرھم فی قسم 
النصوص٠‏ 

۷- ازدھار الخطابة السیاسیة و الاجتماعية و الدینیة: الترجمة لبعض 
الخطباء الوارد ذکرھم في قسم النصوص٠‏ 

۸- الکتابة: تطورھا في عھد بنی أمیےء أنواعھا (الاخوانیىة والدینوة 
والتاریخیة) طبقة سالم مولی هشام بن عبدالملك وعبد الحمید الکاقب٠‏ 


3۹۹ 


ثقافة الھند 


ھذا هو منھج الصف الٹالث لتاریخ الأدبء ولا نحتاج ھنا لی مقارنة بینه 
وبین منھج المدارس الإسلامیة لأن ھذا المنھج لا یدرس البتَة تاریخ الأدب 
ولکن نستحسن أن نلفت النظر لی ما یتضمنھ منھج تاریخ الأدب من فوائد 
للطلاب الڑسلامیین: فانھ یعطیھم فکرۃ عن بلاغة القرآن و بلاغة الحدیث من 
خلال بحٹھ عن الأسلوب و الأنواع الأدبیة و المنزلة البلاغیةء و کذلك یوضح 
تأثیر ھدین المصدرین في الأدب العربيء و لا شك أن معرفة ھذا التاثیر مھمة 
جدا لطلاب المدارس: و لکن منھج الدارسی لا یعطیھم عن ذلك شیئا۔ ٹم ببحث 
منھج الأزھر عن الخطابة و الکتابة و أنواعھما. و لا تخفي حاجة طلاب 
المدارس لی معرفة النوعین من النشر و ما لھما من تاثیر فی الأذھان 
والطبائع؛ و منشاأً ھذا التاثیرء و لکنھم مع دراستھم للقرآن و الحدیث یکونون 
بمعزل عن ھذہ الاشیاء المهمة۔ 

و منھج الصف الثالث للنصوص یفقترح ما یأتی: 

-١‏ دراسة قصائد مختارۃ من دواوین الشعراء المعروفین تبین خصائص 
الشعر هي العصر العباسی الأول مع تمثیل میزات کل شاعرء و ھم: بشار بن 
بردہ و مروان بن أبی حعصفء و أبو دواسء و مسلم بن الولیدہ و أبو العتاھیة 
و أیو تمام؛ و دعبل الخزاعی؛ و الدحتری؛ و علی بن الجھم؛ و ابن الرومی؛ 
و ابن المعتر۔ 

-٢‏ دراسة جملة محتارۃ للخطداء الأَتَية أسماءھم لبیسان حال الخطابة 
و اتجاھات الخطباء: 

داود بن علی؛ أبو جعفر المنصور: المامون؛ عبد الملك بن صالح 
الھاشمیء شبیب بن شیبة الأهتمی. 

۳ دراسة تصوص مختارۃ لھؤلاء الکتاب و المؤلعین: 

عبدالله بن المقفع جعفر ىں یحیی البرمگی احمد بن یوسفء عمرو بن 
مسعدةء محمد بن عبدالمل 'لزیات: ابراھیم بن العباس الصولی؛ سھل بن 
ماروں؛ الجاحظ المنرد۔ 


را 


و نلمس مافیي ھهمذا المنھج من الرکیز و الاحاط>ة بالشعر و النئر 
وأصحابھماء و لاثك ان الطالب اذا درس هذہ النصوص الأدبیة فانه یتمکن 
من توسیع مدارکھ الأدبیة و تتشأً فيه ملکة التعبیر و البیان التی تڑھله للکتابة 
و البحثء و تعودہ علی الابتکار و التجدید۔ 

و منھج تاریخ الأدب للصف الٹالٹ ینص علی ما یلی: 

-١‏ مقدمة: فی قیام الدولة العباسیةء و بیان طوابعھا السیاسیة و الاجتماعیة 
و الثقافیة أثر ذلك في اللغة العربیة و الأدب بعامة. 

۲- الشعر و الشعراء في عصر العباسی الأول: تطور الشعر و أُسباب 
ذلك روایتھء ما جد في فنونه و أسالیبه و معانیيه و أوزانه طبقات الشعراء 
ومذاهبھم السیاسیة و الأاجتماعیة و الفنیة الترجمة لبعض الشعراء المذکورین 


في قسم النصوص. 
-٣۳‏ الخطابة و الخطباء: تطور الخطابةء ُنو اعھاء خصائصیا الترجمة 
لبعض الخطباء المذکورین في قسم النصوص٠‏ 


-٤‏ الکتابة و الکتاب: نھضة الکتابة و تطورھاء کتابة الرسائل و کتابھاء 
کتابة الأدب و التاریخ و أصحابھاء الترجمة لبعض من ورد ذکرھم في قسم 
ألنصوص۔ 

و بھذا المنھج لتاریخ الأدب العصر بأآحواله المختلفةء ثم یعرف أدبه 
الشعری و النٹری و قیمة کل منھما لدی الأدباء و النقادء و کذلك یدركک 
التطور الذی سائر الأدب العربي کما یسائر الاّداب الأخری. و لا ثك ان هھذہ 
الأمور مھمة جدا لکل من یدرس نصا من النصوص الأدبیةء و یحاول اکتساب 
الفائدة الأدبیة من دراسةء 

و منھج الصف الرابع للنصوص ینص علی ما یأتی: 

-١‏ دراسة قصائد مختارۃ من دواوین الشعراء الأَتَة أسماءھم لبیان حیاۃ 
الشعر و الشعراء: 

في المشرق (أی العراق و ما یليه شرقا): ابن نباتَة السعدی: الشریف 
الرضی مھیار الدیلمی؛ أبو الفتح البستیء الأبیوردی الطغرائی۔ 


"۱٘" 


و فی المغرب (مصر و الشام و الجزیرۃ و الٹغور): أبو فراس الحمدانی 
الو واء الدمشقی ابو العلاء المعری؛ تمیم بن المعز الفاطمی؛ ابن قلاقس 
الاسکندرانیء ابن سناءالملكء ابن الفارض۔ء ابن النبيهء البھاء زھیرء ابن عنین۔ 

٢‏ دراسة نصوص مفختارۃ للخطباء: 

فی المشرق: الخطیب البغدادی؛ الخطیب التبریزی خطیب الری۔ 

و فی المغرب: ابن نباتکة خطیب سیف الدولة بحلب؛ ابن زکی الدین 
الدمشقی العراقی خطیب جامع الفسطاط. 

٣‏ دراسة طائفة مختارۃ للکتاب و المؤلفین التی ذکرھم: 

في المشرق: ابن العمید؛ الصاحب بن عباد الخوارزمی؛ بدیع الزمان 
الھمدانیء أبو اسحق الصابیء ابوالفرج الأصفھانی؛ الحریری۔ 

و في المغرب: ضیاء الدین بن الأثیرء أسامة بن منقذء الکاتب الأصبھانی 
القاضی الفاضل۔ 

و حیث أن الٹروۃ الأدبیة من الشعر و النثر توسع في ھذا العصرء فان 
المنھج قد قسم النصوص وأصحابه لی قسمین: فقسم تتاول ما أنتجه امل 
المشرقء و قسم تناول ما أنتجھ أھل المغرب. 

و منھج الصف الرابع لتاریخ الأدب یضع النقاط التالیة للتدریس: 

-١‏ مقدمة: في انقسام الدولة العباسیة إلی ممالك متفرقة شرقا و غرباء أُشر 
الك فی الحیاۃ الثفافیة والأدبیة ظھور الاداب الاقلیمیة. 

۲- حال اللغة و آدابھا بالمشرق: التغیرات الطارئة علی اللغة في الشرق؛ 
الشعر في المشرق و ما جد فيهء الترجمة لبعض الشعراء المذکورین في قسم 


النصوص. 
-٣‏ الخطابة فی المشرق: الترجمة لبعض الخطباء المذکورین فی قسم 
ےون 


٠صوصنلا الکتابة في المشرق: دراسة بعض الکتاب في قسم‎ -٤ 
حالة اللغة و الأدب بالمغرب: الشعر في المغرب و ما جد فیه دراسة‎ -٥ 
لبعض الشعراء المذکورین في قسم النصوص۔‎ 


بکیش 


-٦‏ الکتابة فی المماليك الغربیة: دراسة بعض الکتاب الوارد ذکرھم فی 
قسم النصوص٠‏ 

ھذا الجزء من المنھج یعنتی کما نری بتقسیم المناطق؛ ثم بتوضیع حالة 
اللغة و الأدب فی ھذہ المناطق؛ و بدراسة حیاۃ الشعراء و الکتاب؛ و ذلك کلهھ 
لڑعطاء فکرۃ کاملة عن اللغة و آدابھا و عن تطور الاتجاھات الأدبية و نمو 
ھذہ الثروۃ الأدبیة۔ 

و منھج الصف الرابع للأدب المعاصر ینص علی الاأقسام التالیة: 

اولا: المقالة: 

-١‏ التعریف بالمقالےء عناصرھ ا انواعهھاء الفکریوےء و الوصفیة 
والتاریخیة و السیاسیة و النقدیة۔ 

-٢‏ ازدھار من المقالة فی العصر الحدیث و أسباب ذلكء میادیٹھاء 
الصحف الیومیة و المجلات: قیمتھا و خصائصھا. 

-٣‏ الترجمة لبعض کتاب المقالات الحدیثیین و المعاصرین أمشال: 
محمدعبدہ: علی یوسف: أمین الرافع9ی داود برکات؛ المنفلوطی؛ حافظ 
عوض؛ عبد القادر حمزۃ محمد حسین ھیکل؛ طه حسینء عبد القادر المازنی 
عباس العقاد۔ 

ٹانیا: القصة: 

-١‏ التعریف بالقصة أنواعھاء قیمتھا الأدبیة و میزاتھا۔ 

۲- القصة التقلیدیة فی مصرہء تأثرھا بالمقامات و ألف لیلة و لیلة حدیث 
عیسی بن هشام للمویلحی؛ لیالی سطیح لحافظ ابراھیم؛ ورف(ة الاس 
لأآحمد شوقی؛ القصة الأخلاقیة المنظومة۔ 

-٣‏ فترۃ انتقال القصة المصریة. 

-٤‏ القصة الفنیة: القصة التاریخیةء القصة الاجتماعیة۔ 

-٥‏ الأقصوصة: التعریف بھاء تطورھا الام فی مصر: اأقاصیص 
محمد تیمورء و توفیق الحکیم؛ و المازنی۔ 


ری 


ثقافة الھند 


ثالثا: المسرحیيیة: 

-١‏ التعریف بالمسرحیة أنواعھاء الفرق بینھا و بین القصة۔ 

-٢‏ نشاتھا فی الأدب الغربی و الأدب العربي۔ 

۳- المسرحیة المنظومة. 

-٤‏ المسرحیة النثریة۔ 

رابعا: الشعر: 

-١‏ مقدمة في النھضة الأدبیة الحدیثة في مصر و عواملھا الکبری: عربية 
(ب) غربیة (ج) المطبعة و الصحف. 

۲ الشعر و تطورہ و ما جد عليه في الأوزان و الأسالیب و الموضوعات 
الجیل الجدید و جھودہ في ذلك و نزعاتھ التجدیدیة جماعة أوبولو؛ الشعر 
التمثیلي و التاریحي و القصصي و الوطىي۔ 

-٣‏ اعلام الشعراء: محمود سامی البارودي؛ حافظ ابراھیم؛ اأحمدشوقی 
خلیل مطران؛ عبد الرحمن شکری؛ عباس العقادہ ابراهیم ناجی؛ 
علي محمود طھ۔ 

-٤‏ الشعر المعاصر: ماله و ما عليه: 

و في الأدب المعاصر یضع المدھج النقاط التالیة لتدریس الأدب العربي في 
المھجر : 

المھاجر الأمریکیة في الشمال و الحنوب؛ لم قصدھا المھاجرون؛ حیاۃ 
ھؤلاء المھاجرین و الحھود التي دذلوھا لإقرارحیاتھم في تلك المھاجر؛ مظاھر 
ذلك فی الأدب العرىي ھساكء نشأة الحیاۃ الأسىیة في المھاحرء عوامل النھضة 
الأدبیة الأدب المھجری فدونھ شعرا و دثراء حصائصه اللفطیة والموضوعیة؛ 
آراء النقاد ھی الأدب المھجری أنباء الشمال: جبران خلیل جبران؛ میخائیل 
ىعیمة ایلیا ابو ماضی؛ رشید أیوب. أدناء الجنوب: دراسة أٌدبية لآثار طائفة 
مدھمء الموازنة بین أدب المھجر و أدب البلاد العربیة, 


"٤٤ 


و منھج الصفین: الثالث و الرابع یضع النقاط التالية للنقد الأدبی۔ و هذہ 
المادة لا تدرس في المدارس الاسلامیةء و لکن نذکرھا لاتھا تفید لمن أراد من 
طلاب ھذہ المدارس: 

معنی النقد في القدیم و الحدیث؛ نشأة النقد العربی القدیمء مسائل النقد 
العربي وحدةۃ العمل الأدبی عند نقاد العرب: الموازنات: السرقات الألبیة 
اللفظ و المعنی الأسس الفلسفیة العامة للنقد الحدیث: الأسس الحدیٹھ لنقد الشعرء 
التجربة الشعریةء صیاغة الشعرء الأسس الفنیة لنقد القصةء الأسس الفنیة لنقد 
المسرحیة دراسات تطبیقیة للشعر و القصة و المسرحیة دراسة نقد أرسطوء 
نقد قدامة بن جعفر للقصیدۃ و تأثرہ بأارسطو.(١)‏ 

و ھکذا تم استعراض مناھج الأدب المتبعة في جامعة الأزھر في مرحلة 
الثانویة و مرحلة الكلیة۔ و الجامعات الرسمیة في الھند قد قررت معظم ھذہ 
النقاط في منھجھاء و لکن مستوی التدریسی فیھا لا یزال في حاجة إلی العنایة۔. 
أما المدارس الإسلامیة فحاجتھا إلی الإتتفاع ہما ذکر أکیرء لاتھا تھدف إلي فھم 
القرآن و الحدیث: ثم إلی نشر الدعوۃ الإسلامیة بین الناس. و ھذا الفھم و ما 
یتبعه من الفوائد لا یتحقق الا برفع مستوی الدراسة الأدبیة فی ھذہ المدارس 
و ذلك یحصل بالاستفادۃ من مناھج البلدان العربیة. و الله الموفق۔ 


)١(‏ (خطة و منھج الدراسة للتعلیم الثادوی) (مطبعة الأزھر بالفاھرۃ ص۸ و بدھا 
و ١٢٦و‏ بعدھا) 


)٢(‏ (خطة ساھج الدراسة بکلیات جامعة الأزھر) ص ۳٣٣‏ وبعدھامطبعة الأازھمر 
بالفاھرۃ ۱۹٦۲‏ 
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]۸ 


1:۸11٥ ۸۸۵ ۸-5‏ ۸760۸1ا81 
542۔۱۰۱۶۹47 مہ۷ 


۵6225-00-5 8۱۰ 153ا 
 : 66‏ دعی٣‏ مہماہ امہ 
۳٣۲٥٥: 0.0‏ 


7۲7۷۱۸ 


۸75 ۸۸۱۵ ۲8۸۱115 ۸۲۶۵۸۲اا8 
۷۵۱٣۵ 2 1063 -7‏ 


53 ۸۴225 ۱ھ 15 


8 مء ید ف0۰ لہ 
.500۔۰ ےڈ 


۲] 1۸ 


۳۹۶ م۸ ۸۸۷۵۲ 18۶۸11٥5‏ ۲8۸۸م۸ااھ 
٤40:۔‏ ۱۶۶ ذ ں۷۰۱ 
1 ۰2205 8۱ 1813 
500 سُپید 0۸۵ تمرم 
۲۲٢۴ ×7 00‏ 


لاورد"ەض ٠‏ بااثات 


١3۱/ 1‏ )۴ک 

2 1۱/۷۰۵۱ اه۷ ٦آ‏ مہہ ۲۹٥٥00۷/۲ہ‏ 
۹ء ۱٥۸۱۲۱۸ 8:1116:01 ۱۴٥١۹٤۹‏ اہ 3 ہ۱۷ 
۷ ھ 

۲ہو1.٥۰۱:ا.۲۱۹1۸‎ ٤ ۲١۲۴ 


ااەہ 1٠۶‏ !۰اا .٢ا١۲‏ ٦ہ‏ ٭ں ٢/‏ ہ۴ 
۲٥٥0۹ ١۴‏ ۰٤ي6٢نںام۷‏ واں‌اں؟ 


۶ء۶) .0.0 
٥٥۰ ۵]‏ 0٥ا0‏ کا 


۸۲۸۸۷ 


.0855ھ 


(۸ 


:۲۵و۸ 1ا ہ ءوزاہ16 اہ ہو٥810‏ 


ہہ بو'اں٢٤٤1‏ ا۔:واہ اط )ہ ۰٠٢ہ6‏ 
٠٥ ہ٢٢ ٥۱:۷۰۶.‏ وہ!ہ۱:۵۱۵ 0۲۲۱۴۱۰ج؛وہ 
ر۱۰ 1۸0۵ا ں69-ہ۱۱1٘حہہت .09٣۱×ہەط5‏ 
,اماتہ0٥٥)‏ - اہ>اہ٥ہ٥٥‏ ٢ہ‏ ٠00۲۳۷ہ٥مو‏ 
۹ہ 16٤٥-۰٥ ٥٥۴×11٥‏ .۱ہ او۳۷ہ۳٢ا‏ 
یژں١٥٢ہ۷‏ ۷۶۳ ۱١۰٣‏ ۷ط ۱63وا:ء ۲۲٥٥‏ 
ىث٭۷۵۰ 3 ۱ 1960 101947160 6۰ ۱1ںمہٰ 

5ا 


٥اوہۃ‏ ہ ٭ہ ۱۲۲۴( ٤١۲1١۹ )٤۹٢۹‏ 61 طدااااد 
-××تا اہ ۲۸۷۸۷۱۹۱۹۱۲۷ اا۱ھدداہہ "ںہ 
اہ 6۰0۷۱۱۲۰۰۰۱ .٢٠۱۱١۱ائ۸‏ ا١٥٥۱‏ 

15010, 5۷ :ط۹5‎ ۳۸ ٥۹ 


0۷ '٥١:ا١٥ءا١٢‎ ۸و٤‎ ۶۴۲٥٥ہا۰؟‎ ١ 
ھچ۲۱6۲٥01۱۰ 19واد‎ 0.7 ۲۴۱۱٥٢ ل۹ہ‎ 
طا٥٠ںواا‎ ۱٠۰ )؛١ ہم‎ ۱١۱۷١ ہ69‎ ا٢‎ 
ا1١‎ ا۱۱٥ کاہہاا‎ 


۲٦ 60ا٥٥‎ 0٥٥٥ ۸916611661٤۰ ۱١۷6 
اطِ+١ہ‎ ہ۱٥۱٥١يء٥1‎ ء٥٥ہماەتمەہا‎ ۷ ےہ‎ 
ہ۲٥ہ9‎ ٠١ ۱۳١ ١ہا٥‎ ٠٢ ٭*جہ!أا٥‎ 
۷۷۲۷۸۴۰۵۰ ۱9۱٥۲۲۱۶۲۱۱۰ ۷۷۰۲۵۳ ٣۲۱۰۰ ۸۳ 
1۷۷۱ ہ٢‎ ٢۱۰۲۱ تہ‎ ںل٥1٤٤66‎ ہ٥‎ ١6 316 
۹٥١ا‎ ٥ , 1۳6 ءہں۱ا٥٥‎ ٥١ اہ‎ ہا٥٤ہ١و٭٥٥ة4‎ 
۔رج ؛ہ مِوں۔ جا! ہ۱ بہاہء(اءمامامٌاہ‎ 
ء٥۷٣۵ ۱ہ‎ ٠:۶۳٭۰۱۰,‎ ۱۱١۰ 10ا٥ اہ‎ 6١ 
ہ0ا٥٥ہاطو ا(۷ ا۰ا‎ ۱۱۴۸۰١۲ ۔أہ م٢! ۱ہ‎ 
۲۲۱۱٢ ٥ 

!اہ 9ہ٣‏ 0۳و٥ ۱١‏ !ہ :ہ٥٥0۱‏ ہ۲ 
-آلاہء ۰٥ا1‏ ٠6ا۱١١۱‏ ۲۴ا۷۰ طہہہ 
٭وٌّم ۱۷۰٥م ۱١ )٥‏ ٥۲۷۹ہ‏ اتدرجاں ,1۲۷ 
۲٤٢۰‏ کا أ١ ۷۷۳٥٢٥‏ ا16 ۱۳١‏ آہ ٥5ہ‏ 
۱۱١٥۷×‏ ۳۸۸۳۷ ل٥٥‏ ا86!0 ٛ۵۸ ٠۸۵‏ 
أآہ ۷۵۸ا کا0 ٥٥ہ ١٥×‏ ۱معرطں؟ ۹٥ہ‏ 
۱١ )0>۱٤۱٠ ٥۹‏ ۷نەّمٌا ١۷ا1‏ أہ 600 1۳6 
819 0) 


٦وئ؛ہ‎ ٣ہاں٣۵٤۶‎ ۷۱ 6 ٣٣۶؛ آ10 اںا؟ت“ں‎ 
1۳١ ء٥٣:‎ ٥٥۸+۶. 00۷961۲۲۱1161 ۔اك‎ 
ا0اہ‎ ٥۹۵٥١٠٢ :×:٣١اہ‎ ۹: ام ۷٭اا:ط‎ ٣۰ 
ہ٥٠. ں۳۹‎ ۰1۱۱۱۶1۶۰ ء۱٥0۷‎ 6×6۰ 
1۲۷۰۶١۱٥٥۱۱۳٥: ۷۳۲۶ ٤٥۱66٤4 
۱ ۱۲١ )6ا٤‎ ہ٤٢‎ ۱٥٥٠۴٢١٥۱۹۰ اہ0ہ‎ )1٤6٥٥ 05ا‎ 
ضا‎ و8ہ6٥٥أ‎ "٥۱۹٥ ا١۱۷۰‎ )٥ا1٥11:05‎ ۷۸۷۲ 

آدال[۳۴٥۲دط‏ ۱۳ 5111605ںہء ۵۲ہ 


[۱ 1 ٥٥٥۷ء‏ ص۲۱۳۲۱۰۹۸ ۰:۷۷۷۱ ٦٦٥‏ 
0 16 1981 ,1980 10 ۱970,1971 ۱ 
٤ہ‏ ام ہہ ٠ہ‏ 1۲9 ٥٥ہ‏ ۷اہ99۷٥اوہ٣‏ 
۹۶5ااہء>ااطام 0۱٥۷۱‏ اط5 





تاملات حول شعر إمتیاز دارکار 
بقلم: عزۃ کرارہ 


شاعرۃ شابة مبدعة قابلتھا منذ عامین في منزل راعیة الفنون والاداب 
الدکتورۃ ساریو دوشی فی بومباي. تکتب باللغة الإنجلیزیة التي بستخدمھا عدد 
کبیر من الأدباء الھنود المعاصرین الذي ظھروا بعد أن وضعت الصرب 
العالمیة الثانیة أوزارھا وبعد أفول شمس الإستعمار البریطاني عن بلادھم. 
کانت إمتیاز بوجھھا الوضاء وشعرھا المسدل الفاحم تجلس ساکنة رزینة فی 
قمیصھا المزرکش المتجانس الالوان فوق ''السلوار" تجاذبني أطراف الحدیث 
وتعرفنی بنفسها . حولنا جمع من الفنانین والکتاب والشعراء اأخص منھم 
بالذکر الشاعر المرموق نسیم إزیکیال الذي کان ینشد وسط الضحك والتصفیق 
بعض ابیاتھ التی یحاکی فیها لھجة أھل جوجورات الممیزۃ حینما یتکلمون 
بالإنجلیزیة. 


"۱'۷ 


ثقافة الھند 


علمت من إمتیاز اُنھا مسلمة ولدت في لاھور وأمضت مباھا وشبابھا في 
بریطانیاء درست الأدب الإنجلیزی والفلسفة ونالت درجة الماجستیر۔ تزوجت 
من ھندوکی تعرفت عليه ھناك وأنجبت منھ إپنة ورجعت معه إلی الھند حیث 
تقیم في بومباي. لیست إمتیاز شاعرۃ فحسب, بل هي أیضا رسامة ذات طابع 
خاص مەیز في الرسم ولقد عرضت لوحاتھا في معرض اُسعتھ "الحجاب 
70۲0" مما یوحي بأن إمتیاز مشغولة البال بھذا الموضوع الوثیق الصلة 
بالإسلام والمر أۃ. یزین غلافه رسم من تصمیمھا یمثل الجز ء العلوی من امرأۃ 
عجوز شمطاءء لایبدو سوی وجھھا المجعد بھ عینان صغیرتان مثٹتا الشکل 
ینسدل علیھما جفنان سمیکانء وأنف افطس غلیظ وعنق من الحبال یختفي في 
طیات عباءة سوداء تتساب من فوق الجبین وتغطي الجزء الأسفل من واجہة 
الکتاب کما تمتد إلی ظھر الغلاف. نتبین من خلال طیات العباءة یدین من جلد 
وعظم وعروق. الشیء الوحید الذي یضفی علی ھذا الوجھ الصارم مسحة من 
السحر والغموض والروح الطیبة۔ هو خط الەمء ابتسامة المونالیزا علی وجهھ 
عجوز شمطاء! 

قتل ان اتطرق إلی شعر إمتیاز داکار بالتصیلء ارید ان ألقی نظرۃ عامة 
عابرة علی الشعر الھندي المنظوم باللغة الإنجلیزیية. من العجیب حقا ما 
نلاحظه من أنه لم یظھر شعر إنجلیزی ذو بال وأھمیة إلا بعد انسحاب 
بریطانیا نھائیا من الھند. لغد کان ھناك فعلا رواد أوائل کتبوا ونشروا باللغة 
الإتجلیزیة خلال القرں التاسع عشر ولکنھم قلة من أشپرھم دون شك "تورو 
دات )1004 70۲0" )۷۷-۱۸۰١(‏ التي تعتبر ول شاعرۃ هندیة تستخدم اللغة 
الإنجلیزیة في کتاباتھا۔ غادرت الھند وأقامت فضي إنجلترا منذ نعومة أظافرھا 
ولکن ذکریات طفولتھا الأولی في وطنھا والحنین إليه ظلت تراودھا وتظھر فی 
اشعارھا جنبا إلی جب مع أصداء من قراءاتھا فی الأدب الإنجلیزی 
والفرنسی. أما شعراء الرعیل الثاني ممن کتبوا باللغة الإنجلیزیة في النصف 
الأول من القرں العشرین أمثال'اوروبیندو جوس 101086) ۸۱۲۱(۸" 


"۸ 


ساروجینی نایدو* نال ن8[ ااہأزہ 5 وغیر همء فینقصھم الإحساس الدفین 
باللغة الذي نجدہ إلی حد کبیر عند الکتاب الذین ظھروا بعدھم۔ 

ھنا یراودنا سؤال جوھريء ھل من الممکن أن یعبر المرء عن افکارہ 
وأحاسیسه تعبیرا أدبیا صادقا بلغة غیر لغته الأصلية؟ یرد علی ھذا التساول 
'پودھا دیفا بوس 8086 8084013060۷" حین یقول: بالنسبة 'للھنود/ 
الإنجلیز' فی یومنا ھذا ء فھم دون شك جادون ولاتتقصھم الموهھبة ولكنه من 
العسیر أن نتوقع نموھم کشعراء یکتبون بلغة تعلموھا من الکتب فقط وقلما 
یسمعونھا فی الطرقات أو حتی في منازلھم... إنھم لا یدرکون أن الشعر 
'الھندی الڑإتجلیزی' لیس الا "حارۃ سد' اصطنت علی جانبيه مجموعة من 
حوانیت التحف؛ ولكکنھ لایؤدي لی مکان ما'۔ ثارت علی ھذا القول ثائرۃ 
الکتاب والشعراء وعلی رأسھم 'تسیم إزیکیال" الذي أجاب بقوله: "لاشك ان 
السید بوس مجرد تماما من أ ي إحساس بالتاریخ! ألم یخطر بباله أنه منذ أن 
أصبحت اللغة الإتجلیزیة وسیلة التدریس في التعلیم العالي بالھند سوف یقوم 
بعض الھنود بطبیعة الحال بنظم الشعر بھذہ اللغة مظما یکتب ھنود آخرون 
تعلیقات سیاسیة ومقالات فلسفیة وفحوصا اجتماعیة ودراسات اقتصادیة لی 
غیر ذلك؟ ان الظروف التاریخیة تتشأ عنھا نتائج ثقافیة... وعلی ھذا فکتابة 
المرء الشعر بالإنجلیزیة لأنه لا یستطیع أن یکتبھ باي لغة آخری ۔ 

یخوض 'ولیام والش ا۷۷81 ۷1118111" الڑتجلیزی مضمار ھذا الجدال 
فی کتابه عن 'الأدب آلھندی باللغة الإنجلیزیة' ٥أ‏ ٥۸0۲٥٥٥ن]1‏ 0ة:10103) 
(1990 180٥۲ع٦م1‏ ہ,جاەناع0تا فیذکر قول 'رامانوجان 118118300801" فی 
حدیث لھ مع 'ب.لال 7.121 (ص )۱٥۷‏ "لیس لدی رأی قاطع بالنسبة للھنود 
الذین یکتبون بالإنجلیزیة 'بودھادیقا بوس' یعارض ھذہ الفکرۃ تماما وأانت 
توافق علیھاء أما انا فاری أن السؤال الحقیقی الذي یجب أن بطرح هو ھل 
باستطاعتھم أن یفعلوا ھذا؟ وإذا استطاعواء فسوف یفعلون۔' وینهي 'والش' 
الجدال بقوله: "إنھم دون شك یستطیعون ء وهم بکل تاکید سوف یفعلون: 

"اا٣‏ ۶[۷د+ ۷١ط‏ 01ص۸ ,می ۷زادنماءء زءط۲'' 


"۹ 


من أھم ھؤلاء الکتاب الھنود الذین وجدوا في لغة لیست لغتھم الام وسیلة 
یؤلفون بھا القصص والروایات ویبدعون فیھا النظم الشعری؟ إنھم ینتمون عادة 
إلی الطبقة الوسطی متعلمون تعلیما عالیا وعلی درایة تامة بالثقافة الغربیة 
الحدیثة. نشأ أغلبھم في أسر تستخدم اللغة الإئجلیزیة إما کلیة أو بالإضافة لی 
لغة محلیة في حدیٹھا الیومیء أسر یعمل فیھا الأب أو الأم بمھنة التدریس أو 
النشر أو المحاماۃ أو الطب أو مهنة تدر علیھم المال الکافي الذي یسمح بعیشة 
رغدۃ ینعمون فیھا بنعم الحیاة المتحضرۃ من کتب وفن وموسیقی وإمکانیة 
السفر إلی الخارج. آرسل الأبناء لی مدارس ممتازۃ للغة الإنجلیزیية حیث 
استھواہم الأدب الإنجلیزیة من باکورۃ حیاتھم. کثیر من الشعراء غادر آلھند 
وسافر إلی الخارج لإتمام تعلیمھم أو بحٹا عن حیاۃ جدیدة. لم یختلفوا في ذلك 
عن الأجیال السابقة من مثقفي آلھند رکتابھاء ومظھم فضل البعض الإقامة فی 
الخارج بینما اتخذ البعض الآخر قرارا بالعودة لی الوطنء مما کان له دون 
شك أثر بالغ علی حیاتھم وعلی عملھم۔ نجد أن مکانة ھؤلاء الکتاب إلی حدماء 
ھامشیة بالنسبة للمجتمع الھندوکی وھذا یرجع۔ لیس فقط إلی اللغة الإتجلیزیية 
التی تبنوھا لغة لھمء ولکن بسبب انتماء کثیر منھم إلی طوائف أخری مختلفة 
وأیضا لثورۃ معظمھم ضد التقالید الموروثة أو لکونھم یعیشون خارج آلھند۔ 
من الملاحظ ان الشعراء الھنود/ الإتجلیز یکونون عادةۃ طبقة فی المجتمع 
متأثرۃ إلی حد بعید بطریقة الحیاۃ الغربیىة الحدیثة وأنھم یعیشون في مناطق 
یغلب فیھا تلاحم الحضارات المختلفة مشل بومبِاي ولاھور. ورغمما 
یزعم“'بوروشوتام لال" فی "الشعر الھندی/الإتنجلیزی الحدیث" سنة ۱۹۸۷ 
یقول إن نصف عدد الشعراء فی بومباي وظثٹھم فی مناطق آخری بالھند 
والباقی في الخارج. ھناك بلا شك شعراء لھم مکانتھم المرموقة فی کلکتا 
ودلھي ولکن ییدو أُن کثرتھم الکاثرۃ في بومباي کما ان لاھور التي ولد فیھا 
بعض من نبغ من الشعراءء تابعة الان لباکستان۔ 

من الطریف ان زیجات ھؤلاء الشعراء: تعکس مکانتھم کصفوۃ هامشیة 
متأثرۃ بالغرب إذ نجد البراھمیني یتزوج المسیحیة والذي أصله فارسي یتزوج 


3۹۰ 


ھندوکیة تربت في أوربا والمسیحیة نتزوج یھودیا أمریکیا والمسلمة ھندوکیا 
وھکذا تختلط الدیانات والجنسیات. 

ھناك بعض الإختلاف في جیل الشعراء الجدد من موالید ما بعد ١٢۱۹ء‏ 
الذین ینتمون إلی أسر من طبقة العمال وصغار التجار الذین قد لا یکلمون 
الإنجلیزیة ولکن الأبناء تعلموا في مدارس اللغة الإنجلیزیة التی انتشرت في 
البلاد کما أنه من الملاحظ أن عدد من یتکلمون قد لا یتکلمون الإئجلیز ازداد 
من ثلاثة ملایین زمن الإستقلال )۱۹٢۷(‏ لی اکثر من عشرین ملیونا فی 
الوقت الحاضر وعم طبقات أوسع في المجتمع . ومع أن اللغة الإتجلیزیة لا 
یتعامل بھا سوی حوالي ٤ٴ‏ من مجموع سکان الد ولیس لھا موطن معینء 
لا اُنھا تستخدم في الأوساط المھیمنة علی سیاسة الدولة بنواحیھا واهتماماتھا 
المختلفة۔ قد ینتج عن ھذا الڑإنتشار أن تتغیر معالم اللقة وٹکٹست طابعا هندیا 
من حیث ترکیب الجملة وترتیب الکلمات فیھا ومن حیث الإصلاحات اللغویة 
وطریقة النطق إلی غیر ذلك. وھذا في حد ذاتھ قد بدل کما یری "یروس کنج' 
علی تغیر في وجھة النظر۔ لم تعد اللغة الإنجلیزیة هي لغة الحاکم المستعمر 
بل صارت لغة الھند الحدیثة وأصبح للکلمات والتعابیرء دلالات ومعانِ قومیة 
تفضح عن احاسیس صااقة تنبع من حقائق واقعیة. نری ھذا واضحا في 
کتابات کٹیر من الشعراء أمثال 'کاملا داس" 1088 14801318" 'برتیش ناندی 
ا7119" ۰ " کیکیي دارو والا1039۲0۷۷8[18 آؤە[ء> ٠"‏ نسیم إزیکیال 
1ف ]ء7 01 1ہزآل۷!' ء جاینتا ماهباترا 440130318 ٥٥8۷آ'‏ ء راما نوجان 
181181107" وغیر ھم. 

تدخل "إمتیاز دارکا' في نطاق ھزلاء الشعراء من حیث تمکنھا التام من 
اللغة الإنجلیزیة والفتھا بالاأدب الإتجلیزي: فإذا کتبت باللغة الإنجلیزیة فلأن 
ھذہ اللغة تطاوعھا اکثر من أي لغة أخری. کانت 'کاملاداس' تقول إُنھا لجاأات 
للکتابة بالإنجلیزیة لعدم وجود شعر معاصر بلغتھا العرقیة وھي "لملیالم' حینما 
بدأت تکتب وکذلك یقول 'مانوھار شتي ا)5 180003" ان لعغة أسرتھ 
وھي کولو اا0“ تفتقر إلی أي نوع من الأدب المبدع الجاد الشیء نفسه 


لی 


ثقافة الھند 


ینطبق علی شعراء الھند من أصل فارسے الذین یستخدمون اللھجة 
الجوجوراتیة في حیاتھم الیومیة ۔ حقیقة أُن "الاوردو" وھي لغة إمتیاز العرقیةء 
لغة اصیلة لھا تاریخھا وأدبھا المرموق ویکفیھا فخرا فی العصر الحدیث أن 
الشاعر المعروف: محمد إقبال نظیر رابندر انات طاغور کتب بھا ؛ ولکن 
إمتیاز ۔نالت تربیة انجلیزیة وعاشت في انجلیز فاصبحت اللغة الإتجلیزیة 
اسلس وأسھل لھا في الکتابة۔ نضیف إلی ھذا أن النشر بالإتجلیزیة یفسح مجال 
الإنتشار في جمیع مناطق الھند بلغاتھا المختلفة وبالطبع في العالم کله۔ 

إمتیاز دارکار إمرأۃ مسلمة أمضت نشاتھا الأولی هي إنجلترا وذاقت طعمم 
الغربة والإاغتراب وھذا ینعکس في شعرھا۔ کتاب ''الحجاب" الذي سبق ان 
ذکرتھ آنفا ٠‏ ووصفت الرسم الذي علی غلافه من تصمیم الشاعرۃ الفنائة 
ینعرد بطابع خاص فی المواضیع التي بتناولھا والتی تتحصر في دائرۃ المرأة 
المسلمة وحیاتھا في وطنھا بین أھلھا وفي غربتھا۔ کثیرا ما نجد في القصیدة 
الواحدۃ إتقالا في الصور التي تجول بخلد امرأۃ بین الحاضر والماضي۔ 
والصور واضحة جلیة کأنھا تمثیلیة علی مسرح الذاکرۃ۔ 

فی یوم ما قالوا اند. )٥۰١۷‏ 1۸۷ 00-۰ 

لقد شبت الفتاۃء وآن لھا أن تحتشم. 

۰ا5 5001-6 ٣ص٥[ ٥‏ طاعںەہہء اہ ۰ہ٣۷‏ ءط5 
جاءت الأمور طبیعیة جدا۔ 
148 166و ۵۲۰ ۱أ ٥٥ہ٥)‏ ءط5 


الحجاب فیه شیء من الأمان :۵۶٥۸۰‏ ۶ہ 1۸04ا ٥‏ ٭ٴ ۸(5ہ۵٢۶‏ 
فیه للجسد دروۃ وملاذء ۰ا ععدام ٥‏ 1545 ۷زاە ما ٭طا۲' 
ینتشر الثوب حول الجلد ‏ دززذەاد *ط) )01ن2۵ع3 نہ دہ ٥٦٥1ء‏ ۶٦٦ٴ٦آ'‏ 
مث التراب الذي ینھال 5 3۱ط )و عطا ےءانا ط٭دصہ 


علی القبر حین یواری فیه اجساد الموتی 
۰ط( 35ہ ٥٥3[/‏ ١ط؛‏ غەدمص بعءط) ۶ۃ١اگھ‏ ء مدمآہ ہہ 


۷۲ 


ثقافة الھند 


تعبر الشاعرۃ في ھذہ القصیدۃ "الحجاب ١‏ عن أحاسیس فتاۃ قریبة العھد 
بالحجاب وکیف یبدو لھا العالم من خلالھ وکیف تبدو هي للعالم وکاٹھا تراقب 
نفسھا من الخارج ثم تتغمس شیئا فشیئا لی داخل ذاتھا "صنعة 101٣٢8۶١ 50٥‏ 
01۷ إِٹھا لا ترفض الحجاب ففيه أمان حین یخفي ھذا الجسد الذي تعودت 
أُن تتعامل معه بحذر فھو یضم شیئا لا تمتلکه : بین فخذیھا : إِحساس بالإٹم. 
٣۷٢ 1٥ 0 ۳۰:‏ ام۷ ع 0ا۱ہ زلاۂہکی 
.َء ٤ہ‏ ۶۰+ × ,ەطعنطا ءط) :ءا 
لاتکاد الفتاۃ تتعدی مرحلة الطفولة حینما تجد جسدھا محط افتمام الرجال 
یخیفھا ھذا فتصرخ مستنجدۃ بأمھا لتحمیھا بالحجاب: (قصیدۃ "الرجوع لی 
الوطن") 
۶۱:۵۵ صذ یح اا5 3۷۸۲۱۲۰۱۷ 
۰م( (ہہ: صز) ٤۲00م5: ٣‏ نعط ١ط‏ ےہ: (['عط ہ 
٤امندو ۶۱۲٥۵۸‏ ص٣‏ ٭حصہ ٦م 3/۸۲٥۵‏ 
ےہ آ['ءطا ١ہ‏ 
ولکن الحجاب یجعلھا نتطوی علی نفسها فتتکمش ونتواری وتذوب فی 
داخل کیانھا۔ في قصیدۃ آخری 'الحجاب "٢‏ ننتقل إلی مجمع من المساکن في 
حي مسلم في بلد غربي فنسمع: 
النداء یقصم ظھرہء ع٥ا‏ کاڈ لت ۱طا الي ']٦-‏ 
یدوي بین المساکن: "الله أکبر"۔.. 
.. 'تة5ط×ا۸--۰."۸1130:٠ہ٥٥۱۱٥٤)‏ ١ا)‏ 40۲055 
وفکرك یرمي ظلالا سوداء۶ 51300۷۷ اتا 1٥۲٥۱۷‏ ۱11100 ٢ناہٴ۷٦‏ 
فوق مرمر رطبته أجیال من الموتی. 
0ئ ء عضاصی بدا فە اہم ءاحاکذهہ: ہہ 
کتابة مألوفة تشد الحائط. ۔دال۵ ءعط داعدہ امتع: عەنانہہ ۸ 


صفحات القرآن ص۵ہم ١ط‏ أہ دءعیوم -۲0]' 
ملساء کالعظم العتیق؛ تقلب ورقة ورقة 00068 ٥ا‏ 85 5٥10017‏ ,انتا 
بین یديیك المسرفتین ٤۰‏ [ەونةہ۶م ںہ مأ 


وفي 'حصالة' ذاکرتك 1:00۳۰ ٢ںہ٣۷‏ ٤ہ‏ ×ہ٥٥ا‏ نا ×طا ٥أ‏ 


ری 


ثقافة الھند 


تقرقع عملة من السلوی؛ ۲۵۸:1٥۹‏ 10۲٥۱۱ء‏ ۶ہ نہ 8 
تحمي من وحشة الغربھ۔ 
19۰ 8۸(ہ۱۲) ٥٤ہ ١ 5٢۲۸۵85‏ ) 483015۲ 

سنوات من وھج الشمس ترکزت 

أ|۵٥٥٥٥٥ ۲۷۰۰۲٢ |٥٥۰‏ ہ5 ٥ہ ۷١۵۲۶‏ 
فی اإصبع مولانا الداکن الغلیظ 

10٦0 د'ذ1۷ن3۸0۵‎ ٥3 ٥۶۰ 17 

یھرع بھ فوق الصفحة ,عم ١‏ ط) ٥٥ہ8 ٥‏ 18ط 
یلکز الکلمات آلی ذھنكک:  ٥۵:‏ ٢ںہ۷‏ ٥٥ہ(‏ ۷۱۲۵۰ عہنعا ںہ 
کلمات صافیة مبھمة المعنیء ,.٭٥6:‏ ۷نا ٥٥11ہ۶٥ ۳۷۲۰٣٣۰‏ 


صوت نقي علی اللسانء ٭(اع٥٥)‏ ١١ا)‏ ہہ ۶۲۱٢۲٣٢ ۲51۷۱۲٢۲٢‏ 
الجسد پھتز مع الإیقاعء ٣ ٤٥‏ ل7۶۰ ,ہنا ۰٦آ‏ 
ومعهھ عشرون آخرون: ‏ ل٤اانا!‏ ۷8۶ ,د٥‏ اا؛ہ ۷) ٢ذ۳‏ 
ھدھدہ النغم فظن ۸۰ط 8 ٥۸ط‏ ؛1 عچصذئلہنط) 15066 
أنە وجد الوطن۔ 


ھنا طظعب الذاکرۃ أیضا دورھا الفععال حین یندا صوت المؤذن إلی 
الماضی؛ إلی الوط حین کانت العتاۃ طفلة مع اأطعال یحعظون القرآن علی ید 
معلم ینشد الأیات ویرددھا الصعار دون فھم ؛ یسحرھم الیقاع والنغم فیتمایلون 
طربا۔ هنا یطر أً فاصل مسرحي قصیر داحل إطار مشھد الدرس إذ نری فتی 
لم یکد یتعدی الخامسة عشر ؛ حدیث الرجوع من الحج؛ ینظر لی فتانتا نظرۃ 
ذات معنی لا تنم عں أي قدسیة ء یرمی زھرۃ علی الکتاب في حجرھا۔ لقد 
وقع علیھا اختیارہ فملاً خیاله أحلام یقطتھا لأیام ٭ وطرأ تعیّر في جسدھا ء 
فکعب ٹدیاھا. 


'. 1ا1 31 2۲۴۷ ,۷٥ذ‏ |ااذاد ,5۹ا۵ ۲نا ۷١۱٢‏ " 


نی 


ثقافۃ الھند 


ینقلنا الاذان بعد ذلك لی الحاضر ولی الفتیات الآتّی کانت تعرفہمن 
والاڈتی فرض علیھن نوع من التبتل لانھن في بلد غریب وعلیھن أن یحافظن 
علی عفتھن وأن یتعلمن کیف یلففن بھجتھن في حجاب الفکر۔ 
1ئ۵۸ ہددطا فط م۷ کمنع۳أ عمااز٢دہ‏ 
1٤ز ٥٤‏ ,101 ۶ء ع ص٥‏ تا نط طز ترالەليہجدہ 
۲,۲٢٢٢‏ نطو عدءماظاعنطا ×نەطا 
,۷۶۰۵ ۲۱آ عنمہ :]ا ۱٢۸٣٢٢۷٢٢‏ 
.من ءط ۶ہ ۶۱۲۵۵ عم تر 


یجب ان یحترس من رجال ھذا البلد الذي اتخذوہ وطنا وألا یفکرن الا فی 
ابطال وطنھن الأصلی وفی أمجاد أسلاف أبناء جنسھنء 
الصوت الأجش یکرر النداء. ‏ نععد دال ٭”زہ۷ ام ءاءہء '_٢٦‏ 
تبدل المکان وتبدل الزمان 6 ١4صد‏ ۰ءهلم: ۶ہ 2ع ص9ء ۸ھ 
تلاشت بهھجة معظم الألوان ۷۰ ز۷۷۵٢3‏ 0۰ن1۳ ہںمامہ (3/۸۳۰٥ ہ٤۲ ٥٥٥‏ 
وأازھي الظلال صارت فی الأحلام 
,15ات1۲69 ٣۲‏ ۷۵۵ ےت ءحصد :غاد )دم امائتنا ']۲٦٦۰‏ 


کتابا مصوراء شریطا من فیلم. 

۰ ئہ ماد جح عٴامەمٌا - ١آنااءزنمر‏ د 
والباقی.....نسی الغناء. .۰عآد ٥0۲۰۲٠٥‏ ۶۶۲ ٦1آ‏ 
الرجال الذین کنت تعرفینھم ٥۳٣٦‏ ۲۱۷۱ ہہ ءم۲]' 
إنھم من تاریيخك الماضی ؛ یخطون 


نم ٦لنثًةاکا؟:‏ ,۳٦ا5‏ ذ5ا ۷۵۱۵۱۲ ٦اا ۳١۶۲٢‏ 
بخطی وائقة شامخین فوق أرض خصبة 
و4عد1 ءاآذذۓء) 3 ۰٥٥۳0ع٥‏ ۱ي ہ۶ ٥٥۷(۷‏ ا۳ 


جمع غفیر من الأموات ۸ ٌ1 ١ہ‏ ٭: ۸ھ 

یرفعون ر سك ,رك ہہ مہ ذاءط 
فوق الڑأغخراءات الخسیسة ۹ر٥ہ‏ نا173٥ ۱٦:9.‏ ٥ا1‏ 300۷۰ 
لتلك الأیادی الغریبة .1۰ صقط مەنلع مععمئ ٤ہ‏ 
لبیت نداء جنسك. ۲۹۳۶۰ +٢۷۶۲٥[ ٠٥٥ ۷١۵٣‏ 01 ٢ہ‏ 


بی 


ثقافة الھند 


ولکن الفتاۃ لم تقابل قطُ اولئك الرجال العظام تقطر الدماء من لحاھم: تذکر 
فقط الشمس وھي تنسکب من یدی المعلم ولاتری إلا مثیلاتھا کل یوم فی 
الشوارع . تعرف ماضیھن وحاضرھن من طریقة مشیتھن الحذرة: ودون أن 
یتفوھن بکلمة تعلم أن لسانھن قد أثقلته لکنه برمنجھام أو لیدز۔ ماذا فعلن وکیف 
أصبحن حینما بزغن من الحجاب وبان الجسد الوضاء من خلال الأکاذیب؟ 

ھناك سلیمة ذات الجید العالي والعینین الحزینتین؟ اِىتسلمت للعجوز 
الأجنبی وھي تتعجب من جراتھا ومن الجرم الذي اقترفتھ۔ ونسیم التی هھربت 
من اھلھا وجلبت لھم العار؟ لقد بکوا علیھا واعتبروھا من الموتی: أما ھی 
فعاشت مع فتاھا الإنجلیزی الذي کان سیحررھا من القیود 

تحاول أن تبتسم ء تحاول أن تکون منھمء 

,اهاہت" ہد ٥٭ا‏ 41صد ءاذہ: ہ٥‏ ص۹ 

علی رکبتیھاء تتوسل دائما. .5٥آ‏ ۷۵۳۷۲ ٥ہ‏ ٢٣۷٣ل8‏ 

ھناك آخری رجعت ہ تزوجت ابن عمھا في عصفة من اللون الأحمر ما 
تفعل الفتیات المطیعاتء أنجبت مولودا کل عام؛ ثم تمردت وتزوجت رجلا 
آخر ولکٹھا ما لبثت أن اُصبحت صورۃ ممائلة لأمھا بجسمھا وطریقة تفکیرھا 
ومحاولتھا الدائمة إرضاء الجمیع۔ 

ھل ھذا ما ترید أن تقوله إمتیاز؟ ھل ترید أن تظھر المرأة الشرقیة دائما 
مستسلمة مصیرھا واحدہ سواء کانت في الشرق أو فی الغرب: دائما مکبلة 
بالحجاب الظاھر أُو الباطن ودائما تستعطف وتسعی لإرضاٗء الآخرین؟ ھنا 
یخطر في بالي قسول الکاتبےة آلھندیے 'بھاراتيی موک۹ارجی 1801312311 
۸106" المتزوجة من رجل أبیض وتعیش حالیا مع أسرتھا في الولایات 
المتحدة حینما تذکر في إحدی قصصھا القصیرۃ "الھندوک': قد تربت المرأۃ 
الھندیة لتقرضي " 38٥1م‏ 0" ومھما حاولنا بکل حواسنا أن ترتبط اأجساننا 
باوطاننا الجدیدة - لا نستطیع الھرب من ماضینا'(من مجموعة 'الظلام" 
0 1018 ,ںا ع٥2‏ ص ۱۳۹). الحریة لیست من نصیب المرأۃ والعدل 
لاوجود له بالنسبة لھا۔ تحاول أن تجد المأوی والسكینة في المسجد؛ في بیت 


۹۷/۲ 


الله الرحمن الرحیم ولکن الحارسء الرجل العجوز یصدھا ویذکرھا بدناستھا 
فالمرأۃَ 
.16:۰ حصد ۷۷۰ .۰٢ط‏ ۸4نطه٥ا‏ طاہہہہ عطا دائنمیئ 

یا لقسوۃ الرجال! حتی بیت الله یمنعون المرأۃ من اللجوء إليه باسم الدین 
ولکن "الله أکبر هو الرحمن الرحیم الذي یجلب الراحة والطمانینة والذيی خلق 
الإنسان من علق. ان کلمة "بسم الله" لھا مذاق خاص علی اللسان وتزیل 
الشوائب من العقل کما أن دین الله هو ملاذ المرأۃ الوحیدہ اُنھا تجد فی الصلاۃ 
وفي مراسیم العبادةء الطمأنینة التيی لا تجدھا في حیاتھا الیومیة سواء بقیت في 
وطنھا أو ھاجرت إلی الغرب. 

نری في قصیدةۃ 'منبوذ 7951891" المرأۃ التي تئن تحت وطأة الشعور 
بالغربة فی بلد لیس مسقط رأسھاء کل ما حولھا یبدی ھا العداءء البرد القارس 
في الشتاء یواجھھا مٹل عدو ضار واللیل ینقض علیهھا مکشرا عن أنیابه. 
أصوات الناس تخیفھا وحینما تضطر للحدیث معھم نتلعثم الکلمات علی 
لسانھاء نظراتھا دائما منکسة فقلما ترفع راأسہا. تشعر دائما بالئنب؛ رہما 
خرقت حدا من الحدود! ولکن آئی لھم أن یعرفوا معنی الإٹم والقصاص 
والتقوی الحقیقیة! تختفي وراء جلدھا المشدود فوق صدرھا. کل یوم یمر 
یثبت قدمیھا فوق أُرضھم لتعیش اکاذیبھم ولکنھا تحلم بمستقبل تسیر فيه مرۃ 
أآخری فوق أرض طیبة حمراء بین حقول من القصب تحت أشعة الشمس 
الموشاۃ بالذباب. المستقبل یترك اثٹرا علی الماضي: 

"؛کو ا مممں *معھکا د 5ء1۵۷ ںاد ٦۶‏ ۲آ'"ء 
فی المساء تترك القناع مع الأغراب وئٹجا إلی ربھا؛ 
فی المساء آمضمض فمي. 
طاںەصہ ۷مہ ء×صمےاآء 1 عچہنہ۷ء ٭طا ھ7( 

لا ملاذ إلا اللھ ط۸11 ۱اط ماعط 0٥‏ د1 ۶ -۲5_' 

304 ط٥‎ 1٦03٤ والشعائر:‎ 

اغسلوا الأیدي ہی المرفقین: 0۷٥5ء‏ ١ا؛‏ ٥ا‏ 3005 )٥ ١‏ اد۷۵١۳‏ 


۹۹۹۷ 


ثقافة الھند 


عفہفة أطراف ال ابع 5منا۲ع0 ٥ہ‏ ٥٥اان1)‏ ج 
شیء من السكینة. ۔ ٤۵م‏ ٥ہ‏ 100ا ١‏ 
المندیل یربط من أطرافه 


٦۸ع ٘ء ےط سا 4[ نا ل)عناء ت٤01 صعط‎ ۱٥٥5 
فوق ر أسي؛ ھا آنا مستعدة. .۵۳4ص۲٣ج ص۸ 1 قوط رہ ہہ‎ 


ثم من فوق الکتف الیمین 7“ آناہط5: معن ×ط 0۷:۰۳ 
السلام۔ ۰ رم 3 >اہ[(11 
ھا هو -1167]' 
إنھ - السوط حاعدامنطا٣‏ ١ط‏ - د1 1 
ذو الألم المألوفء راڈ عوذانئمصہہ٥‏ ١۶ہ‏ 


ومن ظھری ہ ترتفع أجنحة. 

۲۷ہ ٥‏ ×صد ۰١م‏ , ےاعدا ۷ہ 2٥ )٢٥١٢‏ 
ومن الطریف أن باستطاعة إمتیاز دارکار أن نتقعمص شخصیتي المھاجر 
الغریب والمواطن وتغھم أن المواطن قلما یفکر مثلما یظن الغریب أُنه یفکر 


ولکنھ شعور داخلي للمھاجر یغرض عليه تفکیرا معینا۔ نجد الشاعرۃ تقول في 
مطلع نفس القصیدة: 


ینحنی ظھري من البرد 
,لالہ ١ط ٤‏ صنمعد حاءصدط د:٥4اںہەمطاء‏ 34 
وینحنی آکثر من اأعیںهم. .دز 6[۲]) ؛05ن389 ۲٥٥٢,‏ ۲۷۵۷۸ 3001 


إنھم لا یحتقرونني+ ر٭ہہ ع×نمدعل ۷ط ٤‏ :0 ء'٦آ‏ 
ولکن ما یرونهھ ۰٭٭ ۱٥3۹١ ۷3٢ :٥:١٥[‏ ۲3۲50۰۲ 
مزعج: فإن مظھريی 100011۷۰۵٦٤: 1 ۱٥8۶‏ 18 
لایتعق وننسیق تحردطد ر1 ناصں ٥ہ‏ 


شوارعھمء خرفشة تسربت 30[ ہ(مادازہہء د ہداءکا: ہنعط ہہ 
من بُحدی مذکرات المستعمرات 
ہما مائا0ظّ تعمنصملہء ۵ ۶ہ دہ 


۹۷۷۸ 


بدون تحفظ. .1631561 ٣:0٥:۱۷‏ 
وھذہ النظرۃ واضحة جلیة في قصیدة 'قرنفلة بیضاء": 


الصوت الأول: ‏ ] ذ١۷‏ 
لم یھمنی أنھا سورداء×ه ٥اا‏ ۷۷۸۶۰ ٥اد 1٢ 1140'۲ 13۸٥6۰۴ ٥٥ ٠٢٠٢ ۱٦٦۸‏ 
وضعتھا علی حجري جا ۷ہ ہہ ععطا ×اہہ؛ 1 
مع القرنعل الأبیض الذي اشتریتھ 

طچہەطا ف4ط آ۰ صموذةہ۴دء ۷٤٥‏ ےط ط٣‏ عہماد 
للنافذۃ الأمامیةء ومع ٥٥٢ ط١ ٣٣۱ئ) ۷۰۱۸۸۹۸۰۰۰ 3214 ٤٥٤ ٢٢۹۰‏ 
علبتی طعام القطة. .ا3 ط٤ )0١[٥ ٣۱٤‏ آہ متا 
کانت خجولف معظمھم ھکذا. ‏ .٥ة‏ ٥0٥ص ۳٣۰ ٤از, ۱00٥) ١٥‏ ء55 
صغیرةء ودیعةء لا ترید الکلام. 

.الما ٠۰‏ ۷۵۸۵۲ )' 1نا ,جچ٥نطا‏ دلانا 14:ص0!0 


یا للعیون الواسعة التی لدیھمء 

'_۲5- ئ×ہ ءعچدںطا‎ )]٢١١۷ آلد‎ 3۸۷١, 
تلومك نظراتھم علی اشیاء ۰عہنط ٥ہ ۷۵۷۲ ع 55ء۵‎ 
تعلم أُنك لم تقترفھا۔ .“ت٥1 ؛' 53۷۶ ٢ہ 0۳م( ہ۷‎ 
(۸۷ ان رکبتی ؛ مع الھرم مہ )اہ مہا ععد دہ ہا‎ 


لم تعودا تقویان علی حمل الأطفال۔ 

11ء ۲۰ہ ١ا‏ ع٣٣۷‏ ١م)‏ لھا ١‏ 
مفاصلی الملتھبة تؤلمنی وتشتد وطاأتھا 

ط١ تما ,53۵۵ا د١ کناضصطاکه‎ ۳۷۱۰٣۶۴۶ 
فی الشتاء۔ حار شھر یولیو ,01ل ل3 ]ہا ۸ ۲۰ا۲5ذ۷ تز‎ 
:نطا‎ ۷٥٢, ١ط‎ ط١‎ ٥٥٥611 ١٥ ھذا العامء رائحة القار تفوح ۳ھ‎ 
وھو ینحل من علی الطریقء وأیضاء‎ 

ر۷5 4ص ,۶۵۵۰ 1١‏ ۶7ہ عصنالە ہہ 


۹گ 3۹ 


ثقافة الھند 


عطر الزیوت الغریبة في شعرھاء 
نقط ٤عط‏ صذ دلزلہ 6ع م۴۵ا5 ٥ہ‏ ۱ طدء× عط 

والتوابل التی تتطلق من جلدھاء ,نعط ٤عط‏ ٢۶ہ‏ عصادت دم زتمأء 
السیارۃ مکتظة ,لانۂ ہہ 
و القیظ بدخل مندفعاء ۰( ع۲2:515و اط 
اعترف آني احسست بالراحة 

۲٥05) ٥9و 1٤٣۷۵ 3 ٥۱٥٤‏ ]۲ م85 
حینما انزلقت من علی رکبتی. نادیتھا 

۹ہ  :‏ ۔٭>٭صا |۲۱ ۶۶ہ ةناہ عط: ہ۳ 

وراعطیتھا قرنفلة ‏ ہہ 3مد د ٦٥١‏ ۷۰دع اص٥‏ بر×اءدا ٣٣ط‏ 
علھا تشفع لی عن الأشیاء کلھا التی 

(۸٤۰‏ ١٥ط‏ الج ۶۱۰ مں ل۵ہ ہا 
اعلم أنني لم أقترفھا۔ ٣ 0٤-‏ '0 153۵ 0۷ا 1 


الصوت الثانی آ1 ذ۷٢‏ 
کانت السیارۃ نمرا شرساء بطنه مليء 
[ںص۲ را۱ ما ,٠ءعنا‏ عہ ه٣‏ 3 ۳۵۰٣‏ انا ۲5 


بالماعز ‏ ثغاؤھا بدوی وھي نتطلق بجانبی 

۶۰ ۰۲ھ ۸٥٥ده‏ ([طا ٥۹۱‏ ۰اد۱ع ‏ ٤ہ‏ 
فی الممر الضیق. ۰ ٤ا 10۷٣‏ 
أحیانا أکون أنا الئمر۔ ۰ععنتا ط٢‏ 0ة آ ٢٦٦۶‏ ۲ھ 
واحیانا الماعز ۔ ۰ح ×ط1 ذ702تا ۸۲ھ 
عادة أبتسم: لأطمئنھم ٥٥ ٥6۵۰۷۲۵ ٥50601...‏ ,ەائہ: آ نزالصںءتا 
سالتتی أمی من این ۶۴ ا ند ۲ عطاہہ 347 


٥ن0 دہ‎ 2٥٤ 103٤ 10۷۸:7, ۷۱'۲۴ 1٤- 


"۸۰ 


ثقافة الھند 


قال خی لقد وجدت لنفسھا صدیقاء أبیض. 
ونة: ٣١٠۰٤١‏ ما ۱۱۷ ,ان۳۷ ۲٣٥٤٥٥‏ 0ط ٥۶ا‏ ۳ط ٥ہ60‏ 

بعد ذلك؛ فی المرآۃ ۲ ٥٤١1ا ٤‏ ۴٥٥٥م‏ 

ثبت القرنفلة فی شعری 

|نقط ہہ ہز دماد٥صدء‏ ×٣ط‏ 01ہمنم آ1 
حیث بدلت؛ عطرۃ ومجعدة مثل جلدھا۔ 
ط×لہء ءا جج [ءلمدہء 4ص ۲٣۲۸۵ع۵٥٣) ‏ عصدطا |٤‏ ۶۷ہى٢ص۳‏ 

الشاعرۃ تدرك تماما الفروق الجوھریة بین العالمین المختلفیسن الذین 
اضطرتھما ظروف تاریخیة معینة أن یتعایشا فوق أرض واحدۃء عالم المواطن 
الأصلی الغربی وعالم المھاجر الدخیل الشرقی۔ إتھا تفھم ونتعاطف مع کلیھما 
٭ وھذا یبدو فی القصیدۃ السابقة التي نقلتھا کاملة. تقدم لنا الراویة مسرحیة من 
فصلین أو کما تسمیھما 'صوتین" الاأول داخل سیارۃ عامة مکتظة برکاب من 
اأجناس مختلفة حیث یترکز الاهتمام علی سیدۃ إتجلیزیة عجوز وعلی طفلة 
ھندیة. لا یدور حوار بینھماء کل ما نسمعه ھو المونولوج الداخلی للسیدۃ 
الإتجلیزیة حینما تعطف علی الفتاۃ الصغیرۃ الواقفة وسط الزحام فترفمھا 
لتجلس علی رکبتیھا. الحدیث الذاتی یبین مکنون شخص واحد ولکنه في ذات 
الوقت یفصح عن رأی جماعی للمجتمع الإنجلیزی الذي ساد واستعبد العالم فی 
وقت ماء ثم اضطرتھ ظروف تاریخیة أن یغیر افکارہ ویبدل مفاھیمه السابقة 
یل وآن یتقبل صاغراء اأوضاعا لیس مقتتعا بھا تمام الاقتتاع. حوار السیدة 
الذاتی ء یظہر بلباقة فائقة الحیرۃ التی تعتری الإنسان الإنجلیزی العادي الذي 
یجد نفسه موزعا بین رفض غریزي وتقبل عقلائی. 

الفصل أو "الصوت" الثاني یتکون من مشھدین وینقلنا إی الجانب الھندي۔ 
الصور التی تدور بخلد الطفلة في المشھد الأولء صور من قارة تختلف تماما 
عن أورباء صور تتقلنا لی بیئة غریبة کل الغربة عن 'علبتی طعام القطة" 
والنوافذ الأمامیة التّي تزینھا "فازۃ بزھور القرنفل! تاسرنا الطظة ببراءتھا 
وجھلھا التام للظطروف التي جاءت بھا إلی هذہ القارۃء إتھا لاتزال تعیش في 


"۸۹ 


ماضیھا ببعض حواسھا وبالبعض الآخر تدرك أنت علیھا ان تتجاوب مع 
حاضرھاء فتبتسم لتخرق الحاجز وتمد جسراء مظما فعلت السیدة الإنجلیزیة 
حینما تغلبت علی نفورھا الغریزي من لون الجلد الأسودء فاخترقت الحاجز 
ومدت جسرا برفعھا الطفلة علی رکبتیھا۔ 

المشید الثانی من الفصل الثانی في منزل هنديء الأم قلقة علی الابنة التي 
تآخرت فتتلقاھا عند رجوعھا بجملة واحدۃ متشابكةء تتسال عن مصدر الزھرۃ 
ولکن اھتمامھا الأول هو تأنیب الطفلة علی تأخرھا. یتدخل الابن بلھهجة تھكمية 
لاذعة لا تنم عن قلق قائلا للامن اُنھا صادقت شابا أبیض اأعطاھا الزھرة. وھنا 
تبرز رجولة الشات الھندي الغیور الذي یخشي علی عرض من اقتحام رجل 
غریب۔ الام تخاف علی اینتھا خوفھا علی طفلة والاخ لا یری سوی المرأة. 
آما العتاۃء فتذھب إلی المرآۃ وتتزین: مدفوعة في ذلك اأیضا باسلوب بینتھا 
(یحضرنی ھنا أیضا بعض التشابھ مع قصة'الزائرون"' لبھاراتی موکارجی) 

لا تجد المرأۃ الھندیة الراحة في الغرب فھي تعیش في ماضبھا ونتوق لی 
الرجوع إليه. تقول إمتیاز دارکار فی قصیدۃ 'الرجوع لی الوطن 4001058 
۶۴" : 

سوف اُذھت۔ ولکں دعنی أغلق النوافذ 

آ۳ 6ا) ٭5ہاء ٣ہ‏ ۱۶( اط ۔ہع ا1'1 


حتی لا یدخل النفق۔ ۰ ٥٥٥۱ء‏ [ا[٢۳‏ [1١٥صںا‏ ء۱ ۲٤ہ‏ 
القطار یتشمم طریقه علی القضىان 
۳١ 4>‏ ہ۸٠10‏ 1 2216 دہ صندکا ط۲_' 
التي تعود إلی الوطن۔ ۱٥٥۰‏ +53۰ 130۰[ 3۲) 
یتوقف فکرك فی محطته. .٦۵۵0)؟‏ کا 10٥٥‏ 5ا1 0114: ںہ 
یتسلق ماضیك إلی القطار ۳ذ دحاجہزاء ؛کوم ٢ںہ۷‏ 
یضع أمتعتھ علی الأرض 176[ 1 00۳۷ کاتام 
ویحدق فی عیليك. .٭٭ لہ ٥ا٤ ٠1‏ د۷ یعامها 4ص 
أحیانا تطھر ثمار الدطیخ 


۸۶۲ 


ثقافة الھند 


5ہ٥۸ءان‎ 0۵۰ ۰۶ط‎ ۷۰۳٢ ۳۷۰۸۸۱٥۲۲٥٢٥٢٢۹٢ 
بشق عریض أٌحمر مثل لون العرس‎ 
اناج:‎ ۷ا٤٥‎ دص١‎ ۷۰٥:٥٥ ۶, 
4ن‎ ٦۷٦٣, فواحة العبیر‎ 
تھزأً من نھار إنجلترا القاتم.‎ 
ادناج دہ -۰ ۸۸ہ ۱ع ١ط ٤د عمن ط8 ہ1‎ ٥ 
516: 51010 ۲۶۷۷۷6۷5 فکرھا یسترجع من جدید‎ 
اشرطة الغزل والأآغانی البنجابیة۔‎ 
دعصہد ناحادزمصں۶ 1مد لمتدطع ءط‎ 
آلة التصویر من وراء عینیھا‎ 
١ اما ۱۱۶۶۵دء‎ ٥١ ٣۳ :<لء‎ 
۳3٢٣٠۶٢ ترقبھا وھي ترقص ڈانہ٥؛ 550 5ھ‎ 
ویطیر من خلفھا - في تحرك بطيیء-‎ 
ء:10۷-1ہ٥٥0٥ ص1 بد(ت٣٢ ہمآآناء‎ ٥ع‎ 
خمارھا الرقیق الشفاف‎ 
هي بطلة أفلام تأتی من الوطن‎ 
۱۰ط ہہہ۶۶ ٥ہء ؛۸3۸٤ 518۸۰ ۶٤ہ عّزہ:ط عطا د٠ ءطء‎ 
الأشرطة تسکب حقول الذرۃ الوضاءۃ‎ 
6ئ۱۱ ٤ہ 105ء5 اطاعتأاطا اہ (انحرہ دادمہ ٭۲]'‎ 
300 3 010830, 5108108 ٥180 ورجل عریض المنکبین یغنی‎ 


ویغازلھا ٣٭ا 111۲1١ ٣٣‏ ص۳ 
في المدینة القاتمة ۶ 116۷ ٥١‏ طاعنہ۲ط۲ 
لماذا رحلت؟ ۷۷٢ 81:4 ٣٢۶۹۶‏ 


لماذا رجعت؟ ‏ 7 ×ءوط -”ہء ہز 114 (۲۷۷۲ 


البیت مضاء. .و ؛نا ٭عدمط "۲٦۰‏ 


"0۳ 


الباب مفتوح۔ ٭معمہ 1٦۶۱۷۰‏ ٥۱٥ا‏ 7 
أمك المتوفاۃ تنتظرك قعمنانة٣۳ ۱1١١١‏ 104۵ ۶ہل 
واقفة اعلی الدرج۔ نعا: ×ط۱ آہ ہا ١ط 2٢‏ 


صرخة من القلب... کیف ترجع إلی الوطن وقد ماتت أمھا وزال الماضي 
الذي کانت تعرفعه؟ ماضیھا متقوقع في بعض الأآغانی والاقلامء والأغانی 
والأقلام لیست إلا أحلاما۔ رحلت لتبحث عن عالم آخر فیيه ما ترید ولکنه لم 
یعطھا ما تمنت ‏ کیف ترجع لی الماضی؟ 
۷۷۸ ۱1۲ أ٥ہ۱٥٥) )٦٥٢1 ٥١ ۷۰۱۲۱٥ 3۱۹١‏ ۷۶ "1 ہءط ہہ۷ء ہ5 

٦‏ ٥٥٥۱ء‏ 1 حمہهث ۷ط ہ۱ زا 

المرأۃ والبحث عن ذاتھا من خلال علاقتھا بغیرھا فی المجتمع الذي 
تعیش فيه هو المحور الذي بدور حولھا شعر إمتیاز دارکار ۔ ھناك عدۃ قصائد 
تعطینا صورا حسیة لأنماط من الدساء الھندیات من الطبقة الفقیرۃ في المجتمع 
أم زارینا مثلء تبدو غلیطة العلب لنھا لا تظھر انفعالا عندما یخبر ھا الطبیب 
أُں فی جوف ابنتھا الصغیرۃ ذات الست سنوات؛ مرضا عضالا سوف 
یطھرلیس غدا ولا فی الأسبوع القادم ولکن في یوم ما بعد عشر سنوات من 
الال". کیف نتوفر لھا المشاعر والأحاسیس الرقیقة لتفکر فیما سوف یحدث بعد 
عشر سنوات وھي مشغولة البال بالحاضرء بالجوع الذي ینھش أمعاءھاء 
بأو لادھا الأربعة وزوجھا السکیر۔ 

إمرأۃ الأخری: مجھولة الھویة تمثل الملایین من شاکلتھاء تبتاع من السوق 
بعص الخضروات: تشتاق إلی 'فجلة" بیضاءء تلتقطھا وتتحیل مذاقھا الحاد بین 
أُسانھا ولکھا نترکھا لکی لاتکون مسرفة. تحصی دریھماتھا بعنایة وتربطہا 
کی الساری عدد الوسط وترجع إلی البیت لتواجھ نظرات حماتھا القاتمة ۔ تقطع 
اوراق الحصار فتصطبغ یداھا بعصیر ھهاء تحرط البصل ناعما وتلقي بالجمیع 
فی القدر (ىالطبع مع الملح وحبوب الکمون) وتضعه فوق النار وھيی تحمی 
وجھھا من اللھب. الکلمات اللاذعة التي ألفتھا تصفعھا: مسرفةء أنفقت النقود 
واللعنات نتھال علی والدیھا۔ تقبع کعادتھا علی الأرزض بجوار الموقد وحیتما 
یعود الرجل؛ لاترفع رأسھا ولاتنظر هي وجهھ ویزداد انحناء ظھرھا. لایىحق 


"۸٤ 


لھا لن نتكکلم۔ تراقب ألسنة النار الوضاءۃ وهي تلفح جوانب القدر الأسود 
العتیق. ھذا هو البیت الذي أرسلت إليه والرجل الذي ارتبطت بھ والمستقبل 

الذيی ولدت من اجلھ. 
ا ءطء ص۸ ۰ط ,ہ ٠٥ء‏ ہ-َ٦طا‏ فعط ٭طء ٭٭ہەطا ط) ۷۵٣‏ دنطا_ 
۹ا0: ٥0ط‏ آہ٭6 ف۸ط عطد ١‏ نان ١ط‏ ,ہا 4٥نا‏ ےکا 


کان القرار الوحید الذي عرفتےء شعلة أخری نتاجج في الظلام . إمراۃ 

اخری نحمی وجوھهنا من اللھب. 
۷٣۱۵ ۶‏ 7 عطامم۸ .ءاعد ءط ھذ عمنعھنا ‏ ط[”ہا ۷۶۰٥٥٥ھ۸‏ 
اط - ط٤‏ رہ۶۶۱ :ءء::) × دہ ٥اءنطء‏ 


ھذہ بعض الأمثلة من اشعار إمتیاز دارکار التَي تنتمي إلی فة الشعراء 
المعاصرین الھنود الذین یستخدمون اللغة الإتجلیزیة وسیلة یعبرون بھا عن 
أنفسھم. لقد برعت مثلما برعوا في تطویع لغة لیست لغتھا الام لتعبر يھا عما 
ترید ان تقوله ولا شك أنھا تاثرت مثلما تأثروا بأنماط الشعر الغربي الحدیث 
ولکنھا لم تحکھ محاکاۃ عمیاء ہل ظلت تحتفظ بشخصیتھا المستقلة التي تجعمل 
من شعرھا تعبیرا فریدا عن حالة الاغتراب التي تشعر بھا المرأة المسلمة 
الشرقیة المثقفة أینما کانت. 

الشعور بالتغرب من خواص حیاة المدینة الھندیة الحدیثة۔ لقد وسعت الھوۃ 
بین حشود الھندوك في المناطق الریفیة وبین الأقلیة من سکان المدن من حیث 
نمط المعیشة الاقتصادیة والحیاة الثقافیة وفي أحیان کثیرۃ عدم الالتزام بقواعد 
المعتقدات الدینیة . وکتاب الشعر الإنجلیزي من الھنود ینتمون لھذہ الفئة من 
الاأقلیة فھم إلی حد ما غرباء في بلادھم وغرباء في البلاد الغربیة التي ینتمون 
إلیھا بتربیتھم وثقافتھم. لقد تحولوا عن القضایا الوطنیة التي شغل بھا الشعراء 
السابقون لھم والذین کافحوا بکل ما لدیھم من اجل الحریة والاستقلال. شعراءنا 
والکتاب المعاصرون عامةء یبحثون عن ذاتھم وینظرون إلی العالم نظرۃ ناقدة 
فاحصة غالبا ما تکون متشائمة لشعورھهم الذاتي بالضیاع۔ وھم في ذلك یسلکون 
مسك کتاب الغرب من إمشال "مارسیل بروست ۲۲01086 ۸۰:1" 
وٴصاموئیل بیکیت 130٥4۱)‏ ان800" وغیرھم۔ الضیاع والبحث عن الذات 
ومن ثم عن الجذور من العصر الحاضر ء البعض یجدھا والبعض الآخر یظل 


پت 


ثقافة الھند 


یبحث عنھا. أُنھي قولی بذکر أبیات للشاعر 'برٹاساراٹيی 71.7371353730۷' 
من قصیدۃ 'التغرب 116×تا": 
ھناك بعض النفع في التغرب 
نەاندء ہ۶ انكدء دحا ہ٠‏ چصنطا٥ہ:‏ دز ٭ہا1_' 
إذ تدرك ان الجذور عمیقةء م۵ 87-6 ۰ا۲۱ د13 ۷٢‏ 
ومع ذلكء فأھم ما في الماضی 
۲۱٥٥۰) ۶٥۵5۶۰۵۱۳۰1۳ ۶‏ ٥ط‏ ,۷۷۰۲ء ۲7۰۱٢۷‏ 
أنه حدٹ۰ -..0ہ0٭ٌم3ط 1۱ 13١‏ ء1 ؛۰دم ١۸ا‏ اادطا2 


۸۹ 


حول کتب الأُطفال الھندیة 


بقلم: یعقوب الشارونی 
اُستاذ أدب الأطفال بالجامعات المصریة 


منذ فترۃ لیست بالطویلةء لم یکن الناشرون فی الھند یھتمون بنشر کتب 
لائطفال. کانوا یجدون أنھا غیر مربحةء لن الأسرۃ والمجتمع لم یکونا قد تتبھا 
بعد إلی أھمیة الکتاب فی تنمیة مختلف الجوانب المعرفیة والعلمیة والعملیة 
لاثطفال. کما أن کبار المؤلفین کانوا یتصورون أن الکتابة للاأطفال لاتعطیھم 
الاحترام الکافی عند القراء۔ 

ولکن فی السنوات الأخیرةء أعادت معظم دور النشر فی الھند النظر فی 
ھذہ الاعتباراتء وبدا الاھتمام یتزاید بنشر کتب الأطفال. 

وقد حدث مثل ھذا فی مصرء قبل ظھور رائد أدب الأطفال کامل کیلائی 
ولکن منذ بدأ کامل کیلائی نشر کتبه للأطفال عام ۱۹۳۰ء حتی عام ۱۹۲۹ء 
تقدمت تماما هھذہ النظرۃ ہی کتب الأطفال فی مصرء خاصة نتیجة الجھود التی 
بذلتھا دارالمعارفء أکبر دور النشر فی مصر والعالم العربي؛ والتی سبقت 
معظم الناشرین فی الاھتمام بنشر کتب الأطفال علی نحو مکٹف؛ وعلی 
مستوی فنی مرتفع۔ 


۹(۸۷/ 


ثقافة الھند 
۰ ںًٔ يك 

وتوجد فی الھند حالیا کتب للاأطفال تھتم بمختلف الأعمار؛ فھناك کتب 
یقرڑھا الکبار بصوت مرتفع للاأطفال: لسن مرحلة ما قبل المدرسةۃء اغلفتھا 
شدیدۃ الجاذبیة ورسومھا رائعة لان ھذا العمر فی حاجة إلی ما نسميه "کتب 
الصور" یشاھدھا للطفل ویتاملھا وھو یسمع إلی النص مسجلا علی شریط أو 
یقرأہ الکبار للاأطفال وتوجد أیضا لھذہ السن ء قصص غندیة ممتعة ء تعتمد 
علی الرسوم الجذابةء وتحتوی الصفحة علی سطر واحدہ تمثل قص4'بیت جدید 
لأربعة عشر فاأرااء ویقص الکتاب حکایة أربعة عشر فأراء اضطرت للانتقال 
لان الأاشجار التی کانت تعیش فی ظلھا قد قعلعتء وتسافر الفثران عبر آراض 
وعرة: وتواجھ کثیرا من الأخطارء وأخیرا تجد بیتا جدیدا بالقرب من مورد 
مناسب للماء والطعام. 

وفی مقدمة ھذا الکتابء یؤکد الکاتب أنه کتبھ من خلال تجربته الشخصیة 
أُٹناء حیاتھ فی الریف؛ والقصة بسیطة وممتعة. 

ورسوم ھذا الکتاب: بالإضافة إلی انھا تحذب انتباء الطفلء فھی تثیر خیاله 
ایضاء بل تبعث البھجة فی ئفوس الکبار الذین یقدمون ھذا الکتاب إلی الطفل۔ 

ای ۰ لی 

کذلك هناك قصص ل تھا بسیطةء موجھة إلی الأطفال من سن السابعة 
وکثیر من الکتب الھندیة الموجھة لی هذہ السن ہ؛ تھتم بتقدیم الحقائق 
والمعلومات بشکل شبھ قصصی۔ مثل قصة'البنرة التّی تنمو ٭ وتتتاول دورة 
حیاۃ النبات ؛ والمخاطر التی تواجھھا البذرۃ إلی أن یکتمل نمو النبات. 

کللك قصة "الیسوع السمین " ؛ التی تتحدث عن تحسول البرقات لی 
فراشات. وقصة "الضفدع دیکی" التی تحکی کیف تحول "ابودینة" الصغیر لی 
ضفدع کامل 

ان الطفل یتعلم بسرعة عندما یثیر الموضوع اهھتمامه ‏ وھناك کتب هندیة 
لاثطفال وجھت إلی ھذہ الخطابیة فھی تقود الطفل لی الاستکشاف والبمث 


۹۸۸ 


ثقافة الھند 

عن الإجاباتء من خلال نشاطات بسیطةء تساعد علی الفھم؛ والتعرف علی 
العالم المحیط بالطفل. 

ھناك مثلا سلسلة کتب 'تعلم وتقدم' أو "التعلم من أجل النمو" ء وھی موجهة 
إلی أأطفال المرحلة الابتدائیة وتساعدھم علی إدراك وفھم الأشیاء العادیة التی 
یتعامل معھا الطفل؛ وننمی فیھم اسلوب التفکیر العلمی نحو الأشیاء التی تقع 
فی محیطھم. 

لقد تناولت ھذہ الکتب کٹیرا من الموضوعات,: بداية من الطفل نفسهء 
ومنزلھ وعائلتھ ومدرستھء والطرق التی یسیر فیھا ١‏ وامتدت إللی مناسبات 
الاحتفالات المختلفة والصحةء والتغذیةء والمحافظة علی الحیاۃ لیس بالطرق 
المدرسیة المملةء لکن بأنشطة حیة مسلیة نتضمن التلوین واللصق ووصل 
النقطء والتجارب التی تجعل الأیدی الصغیرۃ مشغولھ دائما۔ 

کما نتضمن فی نفس الوقت: الأسالیب المختلفة لتتمية مشاعر الحب 
والتعاون وعمل الخیر فی نفوس الأطفالء فتقدم الأغانی والأناشید والألعاب 
حول کل موضوع. 

کذلك ھناك الکتب التی تعکس حقائق التغییرات فی آلھند مثٹل ندرۃة موارد 
المیاہ الطبیعيةء وضرورۃ الحاجة لی الحرص فی استخدام المیاہ وتغیر 
وظیفة المرأۃ ء فنری مثلا فی القصص؛ فتاة تقود طائرةء أو مھندسة تبتکر 
آلة... کما نسمع حکایة والدین یتلھفان علی إثبات ان طفلتھما متفوقة علی 
الصبی الذکی الذی یعیش فی المنزل المجاور۔ 

وھذہ الکتب حافلة بالرسوم الملونة الجذابف لکن کما بحدث کثیرا فی کتب 
الأطفال: فان آسماء الرسامین لاتذکر ء حتی أن الصحف الھندیة طالب 
بضرورۃ ذکر اسم الفنانین الذین یرسمون ھذہ الکتبء لأھم یشارکون فی 
صنعھا ونجاجھا. 

کذلك مناك سلسلة عنواتھا "العلم فی الطریق إلیک' أو 'مقدمة العلم' مقصود 
بھا تحویل العلوم إلی موضوعات مسلیةہ لقد وضع مؤلفو ھذہ الکتب أمام 
أنظارہ المثل الصینی الذی یقول: "نا أسمع وانسی ٠‏ انا أری واتذکرء أنا افعل 


۹مھ۸0" 


وأفھمٴ لذلك جعل المؤلفون کتبھم اکثر قربا لحیاۃ الطفلء عن طریق الحدیث 
حول الحقائق العلمیة. العادیة التی تحدث کل یوم فی بئیة الطفلء مثل الصوت 
والھواء والوزن والحجم والحركة۔ 

ولغة هذہ الکتب بسیطة سھلة یفھمھا الطفلء أما الرسوم ء فکان یمکن أن 
تکون اکثر جاذبیةء ومن المؤسف أن أسعار ھذہ الکتب لیست فی متتاول عدد 
کبیر ممن یحتاجون إلیھا۔ 

کما تھتم قصص الأطفال الھندیة الموجهة إلی هذہ السن بعنصر الفكامة 
لان الأطفال یمیلون فی مختلف الأعمارء خاصة فی السن من ۷ لی ۱۲١‏ سنة 
لی وجود عنصر المرح أو الفکاهة فیما یقدم إلیھم من کتب وقنون۔ 

فھناك کتاب عنوائنهتحیة للقمر" والکتاب یدور حول ظھور القمر ثم 
اکتماله واختفائهء الشرح فیه قلیل؛ والرسوم تحکی القصة بتشویق جمیل 
والرسوم نفسھا حافلة بالمرحء خاصة الرسوم التی تبین کیف یحجب السحاب 
القمرء ولکن القمر یعود دائما الی الظھور .... 

وتوجد أیضا لھذہ السن ء کتب تُعَرفٌ الطفل الھندی بحیاۃ وبیئة الأطفال 
حول العالمء مثل کتب 'شمن ماذا أفعل" ء وقد کتبت القصص بطریقة واقعیةء 
تتجاور فیھا الأحداث مع المعلومات مع الأئش4طة التربویےةء مٹل الألغاز 
والألعاب وھی کتب ذات رسوم وإخراج جذابء یعدھا عن الجو المدرسی 
وتقدم نموذجا لما یجب ان تکون عليه کتب المعلومات المدرسیةء 

وھذہ السلسلة من الکتب؛ تَأخذ القارئ إلی حیاۃ وبیئة الأطفال فی أحد عشر 
بلدا حول العالم. 

ومن قصص ھذہ السن ء ماینتقل من الواقع آلی الخیال والعلم ‏ مثل قصة 
آزھار وفراشات'ء التی تدور حول أخ وأختھ یلعبان فی حدیقة ونتتھی بن 
تتبین الفتاۃ ان رسم الفراشات خیر من الإمساك بھا۔ 

ولعلنا نلاحظ فی کثیر من ھذہ الکتب؛ الاتمام الشدید بإعطاء المعلومات 
مع الاستعانة أحیانا بالشکل القصصی,: والاعتمساد الرئیسی علی الصور 


ثقافة الھند 


والرسوم الملونة فھی تحاول أن تتخذ من الشکل الفنی والإخراج المبتکر ؛ ما 
یعدھا عن الجو المدرسی۔ 

وھناك أیضا للعمر الأُکبرء الکتب المستمدة من الحکایات الشعبیة الھندیةء 
لکن معظم ھذہ الأساطیر تمتلئ بأحداث العنف والخداع ومع ذلك صدرت 
منھا أعداد کبیرۃ من الکتب للاطفال؛ مرسومة برسوم جذابة: لأن ھمذہ 
القصص فی حاجة إلی من یعید کتاہتھا ٤‏ بحیث ئکون اکثر ملائمة للاأطفال 
الذین لاتناسبھم کثیرا قصص العنف والخیانة والغدر۔ 

کذلك فإن ھناك مشکلة تواجھ الذین یکتبون للاطفال فی آلھند ء ھی معرفة 
القاموس اللغوی للطفلء فھناك کتب للاأطفال تستخدم کلمات صعبة بالنسبة إلی 
الفثة العمریة من الأطفال الذین توجھ إلیھم تلك الکتب: فی حین أنه یمکن 
استبدال تلك الکلمات بکلمات أُسھل کٹیرا۔ 

وقد واجھت الکتابة للاطفال فی مصر ھذہ المشکلة وکانت کثیر من کتب 
کامل کیلانی حافلة بالکلمات الصعبةء التی یشرحھا بین قوسین أو أسفل 
الصفحة لکن توجد حالیا فی المکتبة العربیة دراسات متعددة نتضمن قوائم 
بالألفاظ التی یستخدمھا الأطفال المصریون فی مخظلف مراحلھم العسریة مثل 
دراسات الأستاذۃ الدکتورۃ لیلی کرم الدین والڑستاذ الدکتور حسن شحانھ 
والدراسة التی قام بھا یعقوب الشارونی حول استخدام الفصیح من الفاظ 
الحدیث الیومی فی الکتابة للاأطفال؛ والتی أرفق بھا قائمة بحوالی ٥٥٥۰‏ کلمة 
فصیحة ء متداولة فی الحدیث الیومی. 

كکذلك تقع بعض کتب الأطفال الھندیة فی إشکالیة الاستعانة برسوم علی 
مستوی فنی مرتفع: لکٹھ9ا غیر جذابة انطفال؛ ونذکر کمشال کتاب 
گقصۃتغراب' هو کتاب مصور لأطفال ما قبل المدرسةء لاتوجد فی کل صفحة 
من صفحاتھ إلی جملة واحدة لکن رسوم ھذا الکتاب تشبھ الرسوم بالحبر 
الصینی؛ وعلی مستوی فنی مرتفع جداء لکن من الصعب علی صغار الأطفال 
ان یفھموا هذہ الصور أو یحبوھاء خاصة وانھا تعتمد علی الخطوط ولیس بھا 
ألوان. 


کہ 


ثقافة الھند 


وھناك کتب هندیة لااطفال للسن من تسعة إلی أحد عشر عاماء تھتم 
بالناحیة الواقعیة والعلمیةء نتناول موضوعات ممتازة ومکتویة بیساطةء مثلا: 
کیف تَحَوْلَ بالون بعلی إلی تغاثة سریعة لکن الرسوم لاتکون أحیانا علی 
مستوی النص. 

ومن بین القصص الموجھة إلی هذہ السن ء قصص ماخوذۃ من التاریخ 
المندی؛ تمجد من کافحوا فی سبیل حرية بلادھم ء لکن ھذہ القصص تعتمد 
اُساسا علی الوصف؛ ولایوجد بھا حوار یساعد علی أن یجعل الشخصیات اکثر 
حیاة ء إِنھا تمتلیئ بمدح الأبطال لکنھا لاتشعرنا بإنسانیتھمء وذلك مٹل کتاب 

کذلك لا بد أن نلاحظ ان عددا کبیرا من الناشرین الھنودء یتجھون لی 
تفضیل نشر القصص البولیسیة وقصص المغامرات؛ ومع ذلك فإن القصص 
الخیالیة خاصة التي تمزج الخیال بالمرحء تجد إقبالا کبیرا من أطفال الھند۔ 

ویھمنا ھنا أن نقف امام ثلاثة نماذج متمیزۃ من کتب الأطفال الھندیةء 
صدرت فی عامی ۱۹۹۲ و۱۹۹۳م۔ 

فھناك کتاب متمیز للکاتبص'سیجوان ستریفستاف" عنوانه "لاوقت للخوف 
وقصص أخری' وھذہ الکاتبة المشھورۃ ء قدمت کٹیرا من الکتب المصورۃ 
لسن ما قبل المدرسة۔ 

ِٹھا تعرف ماذا یرید الأطفال ان یقراوا ء کما ان لدیھا قدرۃ مدھشۃة 
تستحوذ بھا علی اهتمام الطفل؛ بحیث یجد فی کتاہاتھا مشاعرۃ ومشاکلة 
ومخاوفة ویکتشف آنھا أشیاء عادیة ء ومشترکھ بینھ وبین غیرہ من الأطفال. 

والاکٹر أھمیية من ذلك ہ أن شخصیاتھا واقعیةء ولیست مشل تلك 
الشخصیات المتکلفة التی یحشرھا بعض المؤلفیس4ن فی کتاباتھم لاثطفال 
الصغارء 

تھا شخصیات غایية فی الطیبة ولکن عندما یسوء خلقھاء تصبح شریرةۃ 
وقاسیة!! 


لی 


اننا تجد فی قصص سیجوان اطفالا یضایق بعضھم بعضا بدون رحمة 
ویدیرون المقالب أحیانا لمن یحیط بھم من الکبار ولکن عندما تحین لحظة 
المواجهھة ء یبرز العطاء المتناھی؛ والتعاطف والشجاعةء کل ذفلك من خلال 
رویة واسعة وعمیقة لعالم الطفل. 

وفی کتابھا"لاوقت للخوف وقصص أخری" نقرأً سلسلة کاملة من 
القصص حول شخصیات یمکن ان تجدھا بین معارفك وزملائك ۔ 

وتدور معظم القصص حول اطفال یظھرون شجاعة غیر عاديبة فی 
الأوقات الصعبة رغم ما یبدو علیھم عادة من أنھم أطفال عادیون۔ 

فھناك الطفل الذی یقاوم الأمواج لینقذ حیاته وحیاۃ صدیقه بعد ان انظلب 
بھما زورق الصید وسط ماء البحرء وھناك الطفل الذی یغامر بحیاتھ ‏ لیوقف 
شاحنة کانت تسیر مسرعة فی سبیل إنقاذ حیاۃ رجل جرح جرحا قاتلاء 
وھناك الفتاۃ التی اصطادت النمر بالقوس والسهم فی حین تھرب الرجال 
الأشداء إلی أعالی الأشجار للتجاۃ بأنفسھم۔ 

ولکن طباعة ھذا الکتاب القصصی الممتاز لیست علی مستوی محتواہ 
الأدبی ء فطباعة الالوان ونوعیة الأوراق التی طبع علیھا الکتاب؛ أفقدت 
الرسوم کثیرا من جاذبیتھا۔ 

وھناك کتاب آخر صدر عام ۱۹۹۳م للکاتبة نفسها ء اسمهھ "'الجار الغامض 
وقصص أخری' ومعظم قصص ھذا الکتاب قد سبق نشرھا فی الصحف 
ومجلات الأٌطفالء مما یؤکد تزاید الاھتمام فی الھند بنشر قصص الأطفال فی 
أجھزۃ الإعلام المقروء۔ 

وقصص فا الکتاب تدور حول مواقف إنسانیة یتعرض لھا الأطفال عادق 
مث الفتاۃ التی ترید تکوین صداقة مےع جارتھا الجدیدۃ لکنھا لاتعرف کیف؛ 
والإین الذی تسافر أمة بعیدا عن البیت لإکمال دراستھاء فینفطر قلبهء لکنه 
یحاول أن یتفھم دوافع والدت ثم قصة الغلام الذی یواجھ بشجاعة حقیقیة 
مرض أمة القاتل والفتاۃ التی تستطیع ان تشق لنفسھا طریقا فی عالم الرجال٠‏ 


سم 


ثقافة آلھند 


وھذا الکتاب قد تم إِنتاجه بعنایةء فغلافه ورسومهھ جذابةء ممثلشة بالحیاةۃ 
والحرکكةء تشد انتباء الأطفال وتجذبھم إلی قراءتھ. 

والنموذج الثالث الذی نود أُن نقدمه ھنا ء صدر فی الھند عام ۱۹۹۳م 
وو ک تاب لقصص خیالیةء من تآلیف 'کلباانڑا سسوامیناتام' ء واسم 
الکتاب'المغامرات الحقیقیة لأمیر تیتائجء وھو کتاب سیتمتع بھ الأُطفال من کل 
ااعمار ء لأسلوبھ المتدفق؛ وما یحفل به من دعابةء 

ویدور الکتاب حول ملك وملکة: مشھورین بالقسوۃ والشروالغباء: یقاومھا 
أمیر بدعو إلی الإصلاح لکنھا قصة مکتوبة بطریقة سآخرۃ خفیفة الظل یساعد 


علی ذلك جوھا الخیالی الجذاب القوی التاثیر۔ 
ورسوم ھهذا الکتاب وألوانه جذابة ومتمیزۃء تضیف لی قصص الکتاب 
جاذبیة أکبر . 


إِن قصص الأأطفال فی الھند قد بدأات مسیرتھا الناجحة ؛ ولاشك أنھا 
ستصل خلال السنوات القادمة إلی مكانھا اللائقة بھاء بین أنواع الأدب الھندی 
الحدیث۔ 
المر اجع: 
- مقال "الحقیقی والحیالی' مقلم 'دینا أحاروال'؛ وھی مدرسة لعة اجلیریة سابقة وتکتف 
حالیا للاطعال٠‏ داللعتیں الہدیة والإنحلیریة۔ 
- مقال "التواصل مع الأطمال' مقلم 'میحایا حوش' وتعمل مستشارۃ ومحررۃ ىإحدی 
دور النشر الکبری فی آلھند مشور المرحع السابق۔ 
- مقال 'حقیبة کتف' ٠‏ لم 'یتا لال" , مؤلعة لأاکثر مں عشرۃ کتب للاأطفال: وتقوم نقد 
کت الأطعال هی الھد طوال العشریں عاما الماضیةء 
- المرجع السابق۔ 
-عقالقراءۃ ممتمڈٴ قلم مودیشا مکنداں؛ ناشرۃ وکاتیة للاأطمال دالھند مد عشرین عاما۔. 
- المرجع السابق نصه. 
- مقال کت ھدیة حدیثة للأطعال" . مقلم یلما سیىھا' ء کتبت أکثر من عشرۃ کتب 
قصصیة للاأطفال: تعتمد علی الحیال: وفارت بعدد کىیر من الحوائرء وتکتب بالھدیة 
والإتجلیریة۔ 
- المرجع السابق ندصه. 


الھند و أعلام الھند 


فی نظر شعراء مصر الجدد 


ہقٹم د/ محمد اسلم الإصلاحی 


الأستاذ المشارگ بجامعة کشمیر 


مازالت ولاتزال بلاد الھند موقع الإاعجاب والتقدیر لدی العرب بوجھ عام 
ولدی سکان اُرض الکنانة بوجهھ خاص فبطون التساریخ ممطذوءۃ بالشسواھد 
والأحداث التی تمیط اللثام عن وجود أواصرمتینة بین حضارۃ الھند العریقة 
القدم وحضارۃ مصر العظیمة الشأن وقد لاحظت اصالة ھذہ الأواصر براأیں 
عینی فی اثناء زیارتی لمتحف القاھرۃ فی أواخر ۱۹۸۵۰ وفی ذلك الحین 
تعجبت لما افادنی أحد من عمال المتصف بژن الأقعش4ة التی تلف ھهذہ 
المومیاءات ھی مستوردۃ من الھند وذلك قبل حوالی أربعین قرنا وان دل ھذا 
علی شئ فانما یدل علی أن الروابط التجاریة والثقافیة والدینیة بین الھند ومصر 
قد بدأت قبل آلاف من السنین؛ وما اطلعنی عليه العامل المذکور لم یکن مجرد 
کلمة افواء بل هو حقیقة تاریخیة ثابتة کما بتبلور من العبارۃ التالیة للمؤرخ 
الشھیر العلامة سلیمان الندوی الذی یقول: 


بک 


وللمنتوجات الھندیة الرقیقة دائما شھرۃ واسعة النطاق وھذا 
ثابت من بیانات کافة الأقوام بحیث أن الأقمشة المنسوجة فی 
الھند ھی اکثر رقة واناقة ویقال ان مومیاءات مصر ملفوفة 
بثیاب رقیقة منسوجة فی الھند١).‏ 
وفیما یتعلق بعراقة العلاقات الدینیة بین الھند ومصر فنکتفی ھنا بالإشارۃ 
آلی ما کتبتھ جیتاسین عن مشارکة الھذود والمصریین القدامی فی عقیسدة 
التناسخ فھی تقول: 
٭ط ما ]ہنا“ط ۱ دد”:طصد صد ام”دط طاەطا :م٥‏ ۃ١صد ‏ جروطا" 
۱٥ہ:۸‏ مع ٥ط‏ ..... ط١‏ اط۶ آصد طامەل ,٥٥نا‏ ۶٤ہ‏ ٣۷۰۱ء‏ ۲۱۵۱ءعاء 
ہ )عدمت عجصمء صص ۸ صمصصمت ٭طا اٌالبی آدہء اەەناعرہہ ×ہ عل 
ہا تفصط (جہمم ہ٠‏ ٥٥ہ‏ ۲۲۵۳۰ ۵ہ۲:ت۶ء۰م۵ہ یمنەط "صممتاذخ'" ١ط‏ 
7.۶9 :١ط‏ 
'یعنی ذلك فان الھند ومصر کلیھما قد اشترکا فی العقیدۃ المتالة 
المتلخصة فی سلسلة الحیاۃ والموت والبعث السرمدیة... وک" المصری أو 
الروح السریة یمکن من بعض النواحی مقارنتھا ب "آتمان' اذ انھا أیضا تتحول 
من جسدا آلی جسد آخر“"۔ 
وفی سیاق ھذہ الاقتباسات یمکن لنا القول ان جذور الروابط والعلاقات 
بین الھند ومصر قد نشأت وترعرعت منذ عھد الفراعنة حتی انھا الآن قد 
اصبحت مثل شجرۃ الدوحة التی مازالت ولاتزال مزدھرة رغم مرور عدة 
آلاف من السنین وثمة عوامل عدیدۃ وراء توطید ھذہ العلاقات وارساخھا 
ومنھا اولا: عراقة حضارۃ آلھند وقدامة ثفافة الھند وثٹائیا: نمو وازدھمار 
الروابط التجاریة بین البلدین منذ عھد عتیق وثالٹا رغبة سکان کلا البلدین فی 
توسیع نطاق العلوم والمعارف ورابعا: اھتمام سکان کلا البلدین بالمنتجات 
الصناعیة والمخترعات المتطورۃ التی یتم إنشاڑھا فی کلا البلدین منذ زمن 
بعید وتستمر ھذہ السلسلة من اقدم العصور کما ذکرنا آنفا وفی ھذا الصدد 
تجدر الإاشارۃ لی ان أحد من المؤرخین الأقدمین وھو میتا فراست 
(ادە۳تامفاء۸) قد کتب عن الھند فی کتابه“اعمال الشھداء فی بلاد المرب" وقد 
نقله من الیونانیة إلی اللاتینيیة سوریوس (تانہں5) فی کتابه "حیاۃ القدیسیین' 


کی 


ثقافة الھند 


کالتالی: ان ملك الأحباش نفسه هو الذی قاد فصائله وجیوشھ وکان عددھا ہبلغ 
مائة عشرین الف مقاتل وانه امر یبناء سبعمائة سفینة ھندیية فی الشتاء ()ء 
فالكکلمة "سفینة ھندیة" تبرھن علی ان العلاقات بین آلھند ومصر لم نقتصر علی 
التبادل التجاری والثقافی فحسب بل کانت دائرتھا تشمل الاستفادۃ من خبرات 
کلا البلدین فی میادین الصنعة والحرفة والتکنالوجیا وھذہ السلسلة مازالت قائمة 
منذ القدم ومن ھنا نشاھد ان سفن التجاریة المحمولة بالتوابل والأفواہ الطیبة 
الذکیة والأقمشة والعقاقیر والمعدات الحربیة کانت ولاتزال تتجھ لی مراسی 
مصر وھکذا تصل سفن المصریین والعرب إلی سواحل آلھند شاحنة بالبضائع 

وایا کان الأمر فان الحقائق المذکورۃ اعلاہ تثبت بصراحة ان قدامة 
العلاقات بین آلھند ومصر لاتحتاج لی مزید من التوضیح والاستدلال وبعد 
ھذہ التوطئة الموجزۃ ندلف إلی ما قاله بعض شعراء مصر فی وصف الھند 
وبخاصة بعد مستھل ھذا القرن وفی ھذا الصدد یستحسن ان نشیر لی ان 
الشاعر الفیلسوف رابندر نات طاغور لما قام بزیارة مصر فی سنة ۱۹۲۲ ١)ء‏ 
دعاہ أمیر الشعراء شوقی بك إلی منزله 'کرمة ابن ھائی" المطل علی النیل 
واستقبله ببالغ حفوة وتکریم وأقام بھذہ المناسبة حفلة شأی اشترك فیھا عدد 
کبیر من الأدباء والشعراء ورجال السیاسة والصحافۃة العربیة والأجنبیےة 
والشعراء الذین حضروا ھذہ الحفلة بوجھ خاص هم حافظ ابراھیم ومحمد بن 
حسین ھیکل وعبد آلعزیز وغیرھم وکثرۃ تواجد ھؤلاء الشعراء فی ھذہ الحفلة 
تکشف النقاب عن الحقیقَة ان فی قلوب المصریین منزلة خاصة للطاغور 
وفلسفتھ المفعمة بالنفحات الھندیة وھذا واضح أیضا من التحاور الذی دار بین 
شوقی وطاغور فی أثناء لقائھما ب 'کرمة ابن ھائی' فقال شوقی مختبطا 
ب'طاغور": ان عدد قرائھ عظیم فالھند بلاد واسعة تضم اکٹر من ٠٠٣‏ ملیون 
من السکان" فاجابه طاغور قائلا: حقا ان آلھند واسعة ولکن مع الأسف کل 
ولایة فیھا تکلم لغة تختلف عن لغة الأآخری ولذلك أصبح من یفھمون کلامی لا 


""ّٔ۹۷ 


یتجارز عددھم عشرۃ الملایین ثم اضاف مبتسما: بل انت اأحق مئی بالاغتباط 
فان قراءك ھم العالم العربی کلھ (١٢۔‏ 
ویدل علی ھذا الحوار علی ان شوقی وطاغور کانا متأثرین ببعضهما 
وکان احدھما یعترف ویعتز بشاعریة الآخر وفی الوقت ذاته کان کلاھما 
یغتبطان بکثرۃ قرائھما وبانتشار شھرتھما فی مشارق الأرض ومغاربھا وتجدر 
الإشارۃ ھنا ہی ان شوقی لم یکن یتعجب بہ طظاغور ومکانتهھ الشعریة فحسب 
بل کان یولع بکل ما ینتمی إآلی أرض آلھند من الحکم والأمثال والظوم 
والمعارف والقصص والحکایات والأساطیر والخزعبلات وانطلاقا من هھذہ 
المحبة والاعتزاز انه الف قصیدۃ تحت عنوان "المرأة" وصرح فی بدایتھا بان 
کل ما جاء فیھا بنطوی علی أسطورۃ هندیة نقلھا إلی العربیة أحد من الکتاب 
الأوائل ویقینی بان شوقی لم ینتخب ھذہ الحکایة إلا لکی یطلع قراءہ علی 
حكمة هدیة بالغة الأهمیة ومن الأھمیة بالمکان ان نذکر ھنا ان نظریة شوقی 
عن الشعر یتلخص فی شعرہ التالی : 
الشعر مالم یکن ذکری وعاطفة آو حکمة فھو تقطیع وأوزان )٦٦‏ 
ومن ھذا الشعر نستشف ان شوقی کان دائما بشغف بالیحث عن الحکم 
والمواعظ والأمثال وفی اثناء ھذا البحث انه وجد بلاد الھند 'معدن الحكمة 
وینبوع العدل والسیاسة وأھل الأحلام الراجحة والآراء الفاضلة والأامٹال 
السائرۃ والنتائج الغریبة واللطائف العجیبة (١)ء‏ واستفاد من کل ما وصل لليه 
من المعلومات والأخبار عن آلھند ونظم عدۃ قصائد مشتملة علی بصكض 
الحکایات الھدیة الجمیلة ولم یکن یقصدہ وراء ھذہ المنظومات إلا توجيه الناس 
لی بعض الحقائق الھامة المتعلقة بالحیاة الإتسانیة وفی ھذا السیاق نلاحظه 
ینظم قصیدتھ المعنونة بہ "المرأة" لکی یخبر الناس بان الرجال دائما فی أمس 
حاجة إلی رفقة النساء کما یتجلی من الحوار التالی الذی دار بین الالھ والرجل: 
قال الاله: یارجل حیرت مولاك فقل 
ماالذی ترید احفظ ام اعید 


م۸‌" 


فاخذ الرفیقة وقال ذی الحقیقة 

لاعیش لی معھا ولا بدونھا العیش حلا (۸) 

وتاٹر شوقی بالحكم الھندیة سرعان ما ساته إلی الاعجاب بزعماء الھند 
السیاسیین وفی ھذا الصدد تخص بالذکر قصیدته التی وصف فیھا المھاتما 
غاندئ کمنقذ من الاحتلال البریطانی ونصحه ان یلعب ورقة السیاسة ہمنتھی 
الحذر والحیطة لان الإتجلیز یستخدمون جمیع الحیل لتوطید قواعدھم فی 
معظم البلدان الشرقیة بمافی ذلك آلھند ومصر واذان بلاد مصر کانت فی أوائل 
ھذا القرن تٹن تحت نیرالاضطھاد البریطانی وکانت تکافح الاستعمار الأاجنبی 
للحصول علی الحریة والاستقلال فکان من الطبیعی ان یغمر شوقی بالفرح 
والابتھاج اثر معرفته بان الزعیم آلھندی الکبیر وھو المھاتما غاندی یمر 
بشواطئ مصر اثناء طریقه لی لندن فی سنة ۱۹۳۱ء ھذا النبأً السار قد اثار 
عواطف الشاعر وأحاسیسه فبادر بنظم قصیدۃ رائعة فی مدح المھاتما والنظرۃ 
العابرۃ علی ھذہ القصیدۃ تعطینا الفکرۃ بان شوقی کان صادقا مخلصا فی 
مشاعرہ تجاہ غاندی ولم یکن غرضھ من ھذہ القصیدۃ إلا اپراز خدمات 
غاندی فی سبیل الحریة والاستقلال ولو لم یکن كکذلك لما یخاطب مواطنيه 
قائلاً: 

قفوا حیوہ عن قرب علی الفلك وعن بعد 
وغطوا الیسر بالس ‏ لە وغطوا البحر بالورد!۹) 

ومما ییدو ان شوقی کان معجبا ببلاد آلھند منذ ان بلغ اشدہ أو مذنذ المامه 
بان لسکان آلھند دورا تاریخیا فی بناء صرح الحضارۃ الإنسانیة ومن ٹم 
نلاحظهھ یؤلف کتابا تحت عنوان "عذراء الھند" وذلك فی زھرۃ شبابھء کم کان 
شوقی مغرما بالحضارۃ الھندیة؟ لایمکن الإجابة عن ھذا السؤال فی ھذا المقال 
آلوجیز ولذا نکتفی بہذا القدر من البیان وندلف آلی ما قاله شعراء مصر 
الآخرون عن آلھند وعن مظاھرھا المختلفة وفی ھذا الصدد نستھل القول بذکر 
الشاعر الرومانسی الکبیر خلیل مطران الذی استوطن بلاد مصر وبرع فی 
مجال الأدب والشعر بقصائدہ الرائعة المفعمة بالحیویة وبالنزعات الرومانسیة 


"‌"۹ 


ثقافة الھند 


ومما اعتقد ان ھذہ ھی نزعتھ الرومانسیة التآشی حثتهھ علی نظم قصیدة تحت 
عنوان "ھند" ولو ألقینا نظرۃ سریعة علی ھذہ القصیدۃ لوجدنا ان الھند فی نظر 
خلیل مطران لیست إلا روضة جمیلة فیھا اُنھار مملوءة باللبن والعسل ومٹھا 
نتبثق أنوار الحب والغرام ویقول مطران فی بدایة قصیدته ان العرب جعلوا 
کلمة "الھند" علما لعرائس الشعر لان ھذہ الکلمة تکمن فی طیاتھا جمیع صفات 
رض الھند ہما فی ذلك جمالھا وروعتھا وحسنھا وبھجتھا وخیرھا ومفانتھا 
وفی ھذا السیاق نلاحظ خلیل مطران یصف الھند قائلا؛ 


فی مدٹھا طبعوا حدید آلسیف وابتدعوا الفرندا 
ھی موطن السحر الحلا ل وفی اسمھا السر المفدی 
من یدع هندا بسن من اسنی معانی الشعر عدا (۰) 


فی البیت الأول اشار الشاعر آإلی حقیقة تاریخیة متعلقة بصناعة السیوف 
فی الھند وبشھرتھا فی البلدان العربية منذ أقدم العصور لأنٹھا کانت امضی 
وأقطع من سیوف البلدان الأحری یقول شریف الادریسی فی ھذا الصدد: کن 
الھندیون وصناعتھم یجیدونھا فضلا علی غیرھم من الأمم'(١اء‏ وعلی ضوء 
ھدا البیان اذا امعنا الظر فی الأدب الجاھلی فوجدنا فيه أبیات کثیرة جاء فیھا 
ذکر السیوف الھندیة ومن الملاحظ ھنا ان کافة العرب کانوا یفتخرون بحیازۃ 
ہذہ السیوف وہما انه لایمکن ھنا حصر جمع الأبیات المنطویة علی وصف 
السیوف الھندیة فلذا نقتصر علی کتابة الأبیات التالیة فقط: 
یقول المظم بن ریاح المری: 
وقتود ناجیة وضعت بقفرۃ والطیر غاشیة العوافی وقع 
بمھند ڈی حلیة جردت_ یبری الأصم من العظام ویقطع(١)‏ 
تصف ریطه بنت عاصم السیوف الھندیة قاتلة: 
غدو کسیوف وراء حومة من الموت المیاوردھن المصادر١')‏ 
ویقول الشاعر الفحل الکبیر عمروبن کلثوم: 
وطلم ذوی القربی أشد مضاضة علی المرء من وقع الحسام المھندا١')‏ 


وان حاولنا ھناجمع الأبیات التی یوجد فیھا ذکر السیوف الھندیة فیتحمول 
ھذا المقال إلی کتاب ضخم ولذلك فاننا نتطرق من جدید إلی الموضوع وئلاحظ 
فی الشأن ان الشعراء المصریین حالما یتعرفون علی نبا ام عن الھند أو 
سکانھا یأخذون الیراع لقرض لبیات عن الد وزعمائھا تتسےم بالصدق 
والإخلاص وفی هذا السیاق عند ما نمعن النظر فی أوراق بعض المجلات 
والکتب العربیة نستشعر بأن معظم شعراء مصر قد اشادوا بالدور الذی لعبه 
غاندی فی مضمار کفاحه ضد الاحتلال الأجنبی وما قام به من الأعمال 
البطولیة ضد المستعمرین الغاشمین وقد اسلفنا الذکر ان بلاد مصر مثل آلھند 
کانت فی النصف الأول من القرن الحالی ترزح تحت وطفاۃ الاضطیاد 
البریطانی ومن ثم کان المصریون یحترمون ویعتبرون زعماء الھند السیاسیین 
مثل زعماءھم الکبار ومما یبدوا انه کاتو یعتزون بغاندی ونھرو اکٹر من 
زعمائھم کما یتضح من شعر شوقی بك التالی الذی یمدح فيه غاندی قائلا: 


علی اقریز(راجیوتا نه) تمثال من المجد 
بئی مثل (کونفوشیسو س) أو من ذلك العھد 
قریب القول والفصل من المنتظر المھدی 
شبيه الرسل فی الذود عن الحق وفی الزھد )"٦۹(‏ 


ویعنی ذلك ان المھاتماغاندی لم یکن تمثالا من الشرف والمجد فحسب بل 
کانء اعوذ بالله نبیا أوشبیه الرسل وایا کان الأمر فان ھذہ الصفات انما تدل 
علی علو مکانة غاندی فی نظر الشاعر ولم یکن شوقی فی ھذا المضمار 
وحیدا بل ھنك عدید من الشعراء الذین حذوا حذو أمیر الشعراء لمدح 
الزعماء الھند البارزین من امثال غاندی ونھرو وأبی الکلام آزاد وذاکر حسین 
وفخر الدین علی احمد واندیراغاندی. ومن المعلوم ان الباندیت جواھر لال 
نھرو کلما زار بلاد مصر استقبله المصریون استقبالا حارا ھاتفین به رسول 
الأمن والسلام والأحری بنا ان نتوقف هنا قلیلا عن کلمة الرسول لاُتھا کلمة 
لھا مفھوم دینی خاص فلا یجوز اطلاقھ علی أحد إِلا علی من بعٹھ الله بوجھ 
خاص لھدایة آلناس إللی طریق الخیر والسعادۃ وفی ھذا السیاق نتعجب فی حین 


۳۷ 


ثقافة الھند 


نلاحظ ان المصریین کانوا یبستعملون کلمة ''الرسول"' لجواھر لال نھرو ولھذا 
الأمر نجد أی تاویل إلا ان نقول ان استعمال ھذہ الکلمة لجواھر لال نھرو 
انما ینم عن شدۃ اعجاب المصریین بشخصیة نھرو وانا شخصیا شاھدت 
مظاھر مختلفة لهذا الاعجاب أثناء مکٹی فی القاھرۃ اذا اننی لقیت هناك أطفالا 
مسلمین اسماؤھم نھرو أو غاندی ولما سألتھم : هل تعرفون معنی نھرو قالوا 
والبسمة علی شفاھھم: 'معنی نھرو الحب والسلام' ولیس من شك ان معظم 
المصریین یعتقدون ان نھرو قد ملا الأرض بالحب والسلام وان نھرو لم یدخر 
أی جھد لتوطید دعائم السلام فی جمیع أنحاء الأرض وھذا یتبلور من أبیات 
عبد العزیز بیولی علی التالیة التی یٹنی فیھا علی نھرو قائلا: 
عاش نھرو ولم یکن مستبدا عاش للخیر باذلا مستعدا 
لم یکن غیر قائد عبقر یىی ساس امر البلاد دأبا وقصدا 
عاش للسلم والسلامةغضم فی سبیل البناء جدا وک۔دا. 
نستشف من ھذہ الأبیات ان لنھرو کان فی قلوب المصر ہین منزلة 
خاصة وانھم کانوا یحترمونھ ویوقرونھ بمنتھی الصدق والإخلا‌ص کما کانوا 
یعتقدون ان العنایة الالھیة ترعی نھرو وترشدہ دائما إلی دروب الخیر 
والسعادة وقد جعلتھ ھذہ العنایة الالھیة شعلة الأمن سرمدیة الخیر وأبدیة 
المحبة وبفضل ھذہ الشعلة نالت عشرات من البلدان الأسیویة والافریقیة حریة 
واستقلالا دون الخوض فی المعارك الضاریة ومن الواضح ان معظم شعراء 
مصر وادبائھا ومفکریھا کانوا متأثرین للغایة بعلسعة "عدم العنف' التی قد اتبعھا 
الزعماء الھنود تحت قیادۃ المھاتما غاندی لمواجھة الاستعمار البریطانی وفی 
الواقع اں هذہ الفلسفة لم تکن فی نظر المصریین إِلا أُداۃ للنصر المبین وذلك 
لن لھا أٹرا کبیرا فی مقاومة قوی العدوان والظلم والتعسف والاضطہاد فھی 
بمثابة سلاح استخدمه الساسة الھنود الکبار من أمثال غاندی ونھرو وآزاد 
للتفادی من الدمار والخراب واراقة الدماء عند نشوب عرك ہین الضاس 
ویتخلص مفھوم ھذہ العلسفة فی انه لا یجوز لمتبعیہا استخدام القوۃ لتحقیق 
المطامح مھما کانت نبیلة فلا مجال فی ھذہ الطسفة بالنواجذ وسلکوا مسلکھا 


ثقافة الھند 


بالصدق والاخلاص وکانت نتیجة ذلك ان الھند نالت نصراموزراعلی 
المستعمرین الأجانب بدون استعمال أسلحة فتاکة ولھپذہ الفلسفة جوانب عدیدۃ 
ومنھا الصبر علی المتاعب والثیات عند الشدائد والقناعة بالکفاف والامتناع عن 
الملذات والشھوات والمثابرۃ وضبط النفس فی املك الساعات وقد تجسدت هذہ 
الصفات کلھا فی شخصیة غاندی کما یتبلور من أبیات علی عبد الظاھر 
النحیلی الذی یمدح غاندی قائلا: 

(غاندی) الذی قطع الحیاۃ مجاھدا متسلحا بالصبر والإی۔....(۔ان 

قد سطر التاریخ فی صفحات> مازاق من جوع ومن حرمان 

اضحی یکبح النفس عن رغباتھا ملک قمص صور ‏ الؤإتسان(١٦)‏ 

ولا ریب فی ان غاندی قد احب ان یتجشم بنفسه جمیع المتاعب والألام 
ویقاسی جمیع الھموم والغموم دون الحاق أی ضرر باعدائه وذلك لأئه کان 
یعتقد من صمیم قلبه ان العنف یولد مزیدا من العنف وان اضطرام النار 
یقودنا لی مزید من الدمار والتھلکة ومن ھنا یجب علینا ان نتجنب وننصرف 
عن استخدام القوۃ ضد أعدائنا وبدلا من نلك نفتح قلوب خصومنا ببسمات 
الحب والوداد ولو ان ھذا الأمر یبدو فی بادی ذی بدء سھلا هینا إلا ان تحقیقھ 
اصعب الغایة لأنهھ یتحتم علی الإنسان ان یشن الحرب ضدا أمائيه ورغباتھ 
قبل نضالھ ضد أعدائھ وفی ھذا السیاق نجد قول الشاعر التالی أقرب إلی الحق 
والصواب: 

اُشد الجھاد جھاد الھوی وما کرم النفس إلا التقی 

وأیا کان الأمر فقد أصبح الان واضحا ان معظم المصریین قد تأٹروا 
بشخصیة غاندی لا لأَه کان یمتلك قناطیر مقنطرۃ بل کان یتحلی بأخلاق 
فاضلة وعادات طیبة لاتوجد إلا فی عباقرۃ من الناس وھذہ الجوانب الغیر 
العادیة لشخصیة غاندی قد ترکت بصمات عریقة علی قلوب کثیر من الزعماء 
البارزین ہمصر وعلی سبیل المثال ننقل ھنا ما کتبه انور السادات عن 
'غاندی" فی کتابه "البحث عن الذات": 
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"ذکر انه فی ۱۹۳۱ مر غاندی بمصر فی طریقهھ لی 
انجلترا وامتلأت الصحف والمجلات المصریة بأخبارہ وتاریخْه 
وکفاحه فأخذت به واستولت صورتھ علی وجدانی فما کان 
منی الا قلدتھ... خلعت ملابسی وغطیت نصفی الأسفل بارزا 
وصنعت مغزلا واعتکف فوق سطح بیتنا بالقاھرۃ عدۃ أیام إلی 
ان تمکن والدی من اقناعی بالعدول عما انا فیه۔۔:۔ فلن یفید نی 
ما افعله أو یفید مصر فی شئ بل علی العکس کان من المؤکد 
ان یصیبنی بصرض صدری وکان الوقت شخاء ارس 
البرودہ"(۲۷). 
لا یختلف اثنان فی أن کل مافعله انور السادات لم یکن إلا نتیجة تأثرہ 
الشدید بشخصیة غاندی الفقیر العاری کہا دعاە مرة رئیس الوزراء السابق 
ونستون تشرتشل ولم یکن السادات وحیدا فی ھذا التأثر البالغ الأهھمیة بل هھناك 
عدد کبیر من المصریین النین اعجبوا بشخصیة غاندی وأفکارہ السیاسیة 
وحاولوا ان یتبعوا خطواته فی سبیل الحریے والسلام وفی نظر هھؤلاء 
المصریین لم یکن غاندی ملکا جبارا أو دیکتاتورا مستبدا بل کان متزھدا صفر 
الیدین کان یخاف منھ الطغاۃ والمستکبرون کما یقول أمیر الزحل ابو بثینة فی 
قصیدتھ 'غاندی فی ذکراہ": 
وبمعزتھ العجفاء استغنی واستک. فی 
عن کل شئ ثان 
یمشی فی ٹوب صعلوك لکن تھابھ ملوكک 
مع انه کان اعزل 
وبمغزله الدوار اذل الاستعم ار 
یا قوۃ المغزل(۱۸) 
وبمکان آخر یخاطب خلیل جرجس خلیل غاندی قائلا: 
کاں میلادك غاندی نعص٤ ‏ لبلاد ذات تاریخ مجی۔۔۔۔۔د 
بسلاح آلصوم حاربت العدی لابنار أو رصاص آأو حدید 


ای 
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ومن المغزل حیکت سترةۃ ‏ ك تغنی عن ومقس وبرود 
ومن العنزة کانت جرعة .- لبنا تغنیك عن زاد مزید (۱۹) 
ومن الملاحظ ان الأبیات المذکورۃ والأبی4كات الأخری التی قرضپا 
الشعراء المصریون فی مدح غاندی قلما تخلو من ذکر مغزل أو منوال غاندی 
أو شاتھ العجفاء وقد ابرز ھزلاء الشعراء ھذین الشیئین فی منظوماتھم بحیث 
انھما یبدو ان بعض الأحیان أداۃ من ادوات الحرب التی شن غاندی علی 
أُساسھما معركة ضد المحتلین الغاشمین فمثلا تقول ھند رستم وھی تمدح جمال 
أرزض الھند الشھیرۃ بلالي الحکم والأمثال: 
یاأارض غاندی 
حکیم القرن الذی نعیش 
هازم البطش بمغزلھ 
وکذلك نری الأَیبُ محمود بیرم التٹنسی یٹنی علی غاندی فی منظومته 
"'الرجل البدیع فی تحیة غاندی' قائلا: 
لنجلیز عایشین فی لذة عندہ اسطول وعزہ 
وانت تضربھم بمعزہ سودہ بنت أریع سنین (۲۰) 
وہمکان آخر یمدح الدکتور عزت شندی موسی غاندی قائلا: 
صنعت یداہ المعجزات ولم یکن فی صنعھ فظاولاجبارا 
صنعت یداہ المعجزات ولم یکن فی صنعھ فظا ولا جبارا 
فتح الحصون بمغزل وہصومھ قد حطم الاصفاد والاسوارا(١٢)‏ 
والشاعر الآخر المصری محمد احمد ابو عافیة فی حین یمدح غاندی 
یذکر بوجھ خاص معزتھ ومنوالھ کما یتبلور من الابیات التالیة: 
ومعزتھ السودۃ ورجلیەعلی الطریق والضیق عانیاہ 
الکل وافق علی قولھ علق عزولهھ 
وھو قاعد علی نولھ مع الزمن زاھد دنیاہ(٢٢)‏ 
ولسنا بحاجة الی ابرلز الفرق بین المغزل والبندقية لان جمیعنا نتعرف 
علی البون الشاسع الموجود بین ھذین الشیئین ومع ذلك نود ان نشیر الی أن 


پ+ََٔٔ 
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غاندی کیف انتصر علی قوی الاستعمار بمجرد استخدام مغزله وفی ھذا 
السیاق یستلزمنا القول ان منوال غاندی لم یکن لاراقة الدماء أو للتعنیب. بل 
کان استعماله لغزل الخیوط لکی تنسج منھا الاثواب محلیا ولا تستورد من 
الخارج وبھذہ الطریقة أراد غاندی أن یکبد المستعمرین الغرب خسائر فادحة 
وأن یقاطع الدول الغربیة اقتصادیا واما معزتھ فقد رباھا ودللھا لیکتفی بحلیبھا 
غذاء ولا یضطر الی المواد الغذائیة المستوردۃ من الغرب وتجدر الاشارۃ آلی 
ان غاندی قیل خوضهھ فی خضم الحرکة الوطنیة ضد الائجلیز کان محامیا فی 
افریقیا الجنوبیة وکان یرتدی ما کان یرتدی الانجلیز من الملابس ہما فی ذلك 
البدلات والعقد الا انه لما رجع الی بلادہ بسبب التمییز العنصری بافریقیا 
الجنوبیة انصرف عن ملبوساتھ الحدیثة الی الابد وبدلا منھا لف جسدہ الھزیل 
بالنسیج الذی غزل خیوطه بیديه وعملیتھ ھذہ تنم عن بعد افکارہ وعمق آرائھ 
فی القضایا الاقتصادیة التی بعض الاحیان ترغم الدول الکبری علی تبدیل 
استراتیجیتھا العسكریة والاقتصادیة کما تجبرھا علی تغییر مجری السیاسة 
الداخلیة لھذہ الدول ونلاحظ فی ھذا السیاق ان الولایات المتحدۃ الامریکیة 
ترضخ الیىوم للیابان بسبب اقتصادھا الزاھر المتطور وما من شك فی ان 
غاندی قد ادرك ھذہ الحقیقة فی بدایة کفاحھ ضد الانجلیز ومعنی ذلك اه کان 
بعضل التحرر الاقتصادی علی التحرر السیاسي لان من هو عالة علی الآخرین 
اقتصادیا لا یستطیع ان یحافظ علی حریتھ وکرامتھ ونظریة غاندی ھذہ تتجلی 
فی قصیدة انشاھا حلیل جرجس خلیل رئیس التحریر الأسبق لمجلة صوت 
الشرق وعنوانھا 'فی ذکری المھاتما غاندی' فیمدح غاندی قائلا: 

عاش والامة طرا سادەوابوا ان یرتضوا عیش العبید 

قاطعوا المصنوع فی مانشستر واکتسوا ما نسجت ایدی الھنود 

عزۃ الاحرار اغلی قیمة من کنوز المعھد فی کل العھود.(٢٢)‏ 

وبکلمة آخری کان غاندی یناشد مواطنیه ان یبذلوا کل الجھد للحصول 

علی الاکتفاء الذاتی وذلك لتحریر انفسھم من عبودیة الاستعمار الاجنیی ولم 
تکن مناشدتھ ھذہ مجرد کلمة بل می سرعان ما تحولت الی حرکة نضالیة 
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سلمیة خالیة من العنف والعدوان لاتھا لم تکن ولیدۃ کراھیة ضد الاتجلیز بسبب 
انتمائھم الی جنس بشری یقطن فی بقعمة خاصة من الأرض بل کانت فی 
آلحقیقة موجھة الی الحکام والولاۃ من الانجلیز الذین کانوا پرتکبون جرائم 
بشعة واعمالا وحشیة لابقاء سیطرتھم علی بلاد آلھند وفوق کل ذلك کانوا 
یبٹون بذور الحقد والعناد فی قلوب سکان اآلھند المسالمین وعلی الاخص کانوا 
یحثون المسلمین والھندوس علی اثارۃ الفتن والاضطرابات فیما بینھم وبالایجاز 
أنھم کانوا یتبعون سیاسة 'فرق تسد" وکانت نتیجة ذلك ان الفتن الطائفیة قد 
غمرت معظم ارجاء البلاد وبخاصة فی اواخر زمن الاحتلال البریطانی وھذہ 
الفتن سرعان ما تشکلت امام زعماء الھند الکبار فی صورۃ حواجز وعوائق لا 
یمکن اجتیاڑھا وفی:ھذہ الظروف الحرجة برز غاندی علی منصة السیاسة 
الھندیة وبذل کل ما فی وسعھ لاخماد نار الاضطر ابات الطائفیے الدائرۃ آنذاك 
بین المسلمین والھندوس ولتحقیق هذا الھدف جعل حیاته فی بعض الاحیان 
عرضة للتھلکة والاغتیال والح بمنتھی القوۃ علی المسلمین والھندوس بان 
ینصرفوا عن اراقة الدماء والتعذیب وتدمیر المبانی وھکذا دعا کلا منھم الی 
طریق السعادة والخیر ولم یکن ھذا الامر سھلا ھینا کما یتضح من الابیات 
التالیة لامیر الشعراء شوقی الذی یصب شابیب المدح علی غاندی فقائلا: 
نبی مثل (کونفوشیوش) تمثال من المم__ ےد 
دعا الھندوس والاسلام للالفة ال۔۔۔۔۔۔ود 
بسحر من قوی الروح حوی السیفین فی غمد 
وسلطان من النفس ‏ یقوی رائض الاسد(٢۲)‏ 
نتلخص ھذہ الابیات فی ان منع اندلاع الاشتباکات بین المسلمین الھندوس 
کان بمثابة وضع سیفین فی غمد واحد ومن هھنا یدرك کل من لھ لانی المام 
بالظروف السیاسیة والاجتماعیة والدینیة فی آلھند مدی حجم مشکلة کان غاندی 
یواجھھا من قبل مواطنيه فی اثناء کفاحھ ضد المستعمرین الاجانب ومع هذہ 
کلھ انه تغلب علی‌ھذہ المشکلة بصدق نیتھ وبصفاء قلبه وبعلو هھمتھ وارادتھ 
ونال الامتحان والاعجاب من البشریة کلھا بما فی ذلك شعراء المظقین وھذا 


واضح مما اسلفنا من الذکر عن غاندی وتجدر الاشارۃ ھنا الی ان شعراء 
مصر فی حین اغدقوا لّلی الثناء علی زعماء الھند الآخرین من امثال نھرو 
وآزاد وفخرالدین علی احمد. ذکروا غاندی بوجهھ خاص وعلی سبیل المشال 
ننقل فیما یلی ابیات عبد العزیز بیومی علی الذی یوکد علی ان طریقة نھرو 
فی مضمار السیاسة لم تکن تختلف مطلقا عن منھج غاندی السیاسی فالشاعر 
المذکور بقول عن نھرو فی‌قصیدتھ 'تھرو العظیم": 
کان منوالھ طریقة غاندی مستەٹا خطی الھند مجدا 
ومضی فی الطریق لم یل جھدا راسما للحیاۃ عھد او وعدا 
ونجد نفس الخیال فی شعر الزاد بنطر التالي: 
وخلف المھاتما الباندیت(نھرو) 
وبدا عھد باعمال ضخمة ونجاح عظیم 
واتصل الا سلوب الغاندی واستمرعلی الطریق الذی رسم بعنایة من 
قبل. 
وبمکان آخر نری زین العابدین بن سلامة یمدح اندیرا غاندی' ویقول عن 
غاندی اثناء مدحه ھذا: 
و(غاندی) منھض الھندوباعث قوۃ الفرد 
وقد اجلی بریطانیا ‏ بصدق العزم والجھد 
والشاعر الآخر محمود شاور ربیع یذکر غاندی فی حین رثائه 
علی‌الدکتور ذاکرحسین رئیس جمھوریة الھند السابق ویقول: 
وغدا الجمیع احبة قد لفھم ود وضمتھم اليك اواصر 
وکانما (غندی) و(نھرو) اشرفا فی نور وجھك فاھتدی بك حائر )۲٥(‏ 
وفی منظومة آخری نفس الشاعر یمدح فخرالدین رئیس جمھوریة السابق 
ویذکر غاندی فی ضمن مدحھ قائلا: 
واشھد عن یمینك نور"غاندی" ‏ یضہء القلب یملؤہ الیقیتا 
یجمع حوله بالحب صحبا وینشر بین رفقتھ الیقینا )۲٢(‏ 


وقد اصبح الان جلیا واضحا ان معظم الشعراء المصریین الذین عکفوا 
علی قرض الشعر فی مدح الھند قد تأثروا بصورۃ ملحوظة بشخصیة غاندی 
وفلسفیة المبنیة علی مبدا 'اللاعنف' الا آنه لا یعنی ان ھزلاء الشعراء لم یقولوا 
شیئا عن عباقرۃ الھند الآخرین أو عن مظاہر الھند المختلفة وفی الحقیقة انھم 
امطروا شابیب المدح والثناء علی معظم ابطال الھند البارزین الی جانب 
وصفھم ارض آلھند بانھا وارثة الحضارات وصانعتہا وھی ارض الروی 
والاحلام والاساطیر وان سھولھا وجباٹھا وهضابھا ورمالھا وغاباتھا تزخر 
بجمال الطبیعة ومفاتنتھا فھی آیة من الروعة والبھجة وفوق کل ذلك انھا معدن 
الحكمة والفلسفة ومنبع الخیر والسعادة وفیما یتعلق بالقصائد التی ننطوی علی 
مدح الاعلام الھنود الآخرین فنلاحظ فی‌ھذا السبیل ان الشخصیات الھندیة التی 
اثنوا علیھا شعراء مصر ھی بصورۃ اجمالیة: جواھر لال تھروء أبوالکلام 
آزادء دکتور ذاکر حسین وفخرالدین علی احمد ولال بھادر شاستری واندیرا 
غاندی ورابندر نات طاغور وبما أن نطاق ھذا المقال لا یسمحنا للأطناب 
والتفصیل عن ذکر ھزؤلاء العباقرۃ فنکتفی ھنا ببیان بعض القصائد المحتویة 
علی صفات بعض الافذاذ الھنود من امثال نھروء آزاد وطاغور وفی ھذا 
الشان نستھل القول بشخصیة نھرو المحبوبة الجذابة الفریدة وقد اسلفنا الذکر ان 
المصریین قد رحبوا بٹھروا- کلما قام ہبزیارۃ مصر- هانفین بھ رسول السلام 
والامن 'وحبیب الشرق' وھذا الکلمات تدل علی مدی اعجاب المصریین 
بجواھر لال نھرو وعند ما اسکیوا ھذا الاعجاب والتقدیر فی قوالب الشعر 
جاءوا بابیات رائعة متسمة بالصدق والاخلاص کما یتبلور من ابیات التالیة 
التی یعترف فیھا الشاعر بجمیل نھرو عند ما ساعد مصر وقت نشوب الحرب 
ند مضر علی کامزمھا قناد افسووس ریذکر جَذءَ للِوَلقََة فی لاناء مدتھ کھزر 
واتی "حبیب الشرق' نھرو بعدہ ‏ فمشی بھا قدما الی آماٹھ.ا 

قد قاد نھضتھا فکان مظف(را_ فی زمرۃ الاحرار من ابطالھا 

واعان "اخت الھند حین تعرضت للغزو فی تأمیمھا لقتالھ۔۔۔۔۔ا. 


ثقافة الھند 


والشاعر الاخر حامد الجوھری یشیر ایضا الی ما تقدمه نٹھرو من 
المعونة والمساعدۃ الی مصر فی حین هاجم البغاۃ ارض مصر وارادوا ان 
یحولوا بین جمال عبد الناصر وبین عزمهھ علی تامیم قناۃ السویس ففی ذلك 
الوقت رفع نھرو صوتھ فی تاأیید مصر واعلن انه لا علاقة للبلدان الأخری 
بتامیم مصر لان ھذا التامیم لیس الا شانا من شئون وزارۃ الداخلیة المصریة 
فاعلان نھرو ھذا قد ترك بصمات عریقة علی اذھان وقلوب المصریین ولذلک 
نری الشاعر الجوھری یقول ان حبه للھند لیس الا نتیجة اجسان نھرو علی 
مصر عند تاأمیم القناۃ فیعبر الشاعر عن محبتھ للھند قائلا: 
احبیتھا من اجل ٹھرو حكکمة ینبوعھا للفکر اعذب مورد 
صرخت بوجھ البغی تدفع کفھ عنی وثتلقاء بوجھ مربد (۲۷). 
وفی منظومة "لی الھند الجیبة" یصب الشاعر عبد الفتاح الصحن شابیب 
المدح والثناء علی نھرو ویشیر بوجه خاص الی صدقه واخلاصه فنلاحظه 
یقول باللغة العامیة: 
زی الھند البلد الٹوری اللی بنت للمجد اساس 
لما القادة نھرو وغاندیقادوا الامة بالاخلاص (۲۸) 
اما ابوالکلام آزاد فھو ایضا یحتل مکانة رفیعة فی ظوب الشعراء 
المصریین وذلك لانھ لم یکن رجلا سیاسیا بحتا بل کان من جھابذۃ علماء الھند 
الذین اناروا قلوب الملایین بغزارةۃ علمھم وسعة معلوماتھم وبذورۃ افکارهھم 
ودقة ابحاثئھم ونفاذ بصیرتھم والذین ثعبوا دورا ریادیا فی حرکة تحریر آلھند 
من ربقة الاحتلال البریطانی من الاھمیة بمکان ان نشیر الی أن آزاد قد تاثر 
کٹیرا بکل ما کان یجری من الاحداث السیاسیة بمصر فی ابان مطلع ھذا القرن 
وفی ھذا الصدد ننقل فیما یلی ما کتبه الادیب الکبیر انور الجندی فی کتابه 
تراجم الاعلام المعاصرین" عن آزاد وعلاقتھ برجال مصر السیاسیین. 
ولم یلبث ان قام (ای آزاد) بجولات فی العراق وسوریا وترکیا ومصر 
فی سن العشرین ومکٹ فی مصر وقتا غیر قلیل وزار الجامع الازھر ولم 
یدرس ھناك شیئا علی ما قیل عنھ واتصل بالثوار الأتراك والعرب ولعل ھذا 


۰۲٢ 


ثقافة اآلھند 


هو الذی دفعه بعد عودتھ الی‌أن یشق نفس الطریق الذی سار فيه مصطفی 
کامل ومحمد فرید'۔(۲۹) 
وھذا التأثر الانفعال لم یکن من طرف واحد فقط بل تأثر عدد کبیر من 
الادباء والشعراء المصربین بشخصیة آزاد الفذۃ فلقبوہ احیانا 'ب رب الکلام' 
واحیاتا استعملوا لھ صفات 'العالم الورع الحر' وقد عبر الشاعر المصری 
محمود خلیفة غائم عن تاثرہ بابی الکلام آزاد واصفا ارض الھند کما یلی: 
مولانا آزاد بھا جود قوی لھا غلب 
لوقع کلامھ شرر ‏ پوری نارہ الخطب.(۳۰) 
والشخصیة الھندیة الآخری التی لھا شھرۃ واسعة الانتشار فی ارض 
الکنانة ھی شخصیة طاغور الذی حاز جائزۃة کوبل"' فی سنة ۱۹۱۰ لمجموعتهھ 
الشعریة "جیتا نجلی" وہما أُنه کان اول من الأسیوبین الذین حصلوا علی ھذہ 
الجائزۃ فی الأدب فتأثر بشاعریتھ وفلسفیتھ معظم لاباء مصر وشعرائھم وقد 
ذکرنا من قبل اعجاب امیر الشمراء شوقی بھذہ الشخصیة الفذۃ الممشازۃ والان 
نرکز اھتمامنا علی ما قاله الشعراء المصریون الآخرون فی مدح طاغور وفی 
ھذا الصدد نستھل الکلام بقصیدة محمد طاھر الجبلاوی المعنونة- بافغی 
ذکری تاجور' وقد ابدی الشاعر المذکور انشغافه بطاغور مخاطبا ایاہ بالابیات 
التالیة: 
تاجور ذکرك لا ینفك فی خلدی حیا احييه فی نفسی فیرضیذنسی 
فيه السكینة ترعانی وتسدسیر۔۔۔ی من حیث احسب ان الدھر یشقینی 
کشفت عنی حجابا من دجی زمنی فاشرقت جنبات منھ تھدینی(١)۔‏ 
وقد اطال الاستاذ محمود خلیفة غائم ذکر طاغور فی قصیدته التی 
قرضتھا فی وصف الھند فتدل هذہ الاطالة علی أنه متاثر للغایة بشخصیة 
تاجور الفریدۃ وعلی الأخص بمنھج تاجور التربوی والتعلیمی ومن ھنا نشاھد 
الاستاذ غائم یسکب خواطرہ وانطباعاتھ فی قوالب الأبیات الأَتیة: 
ھنا طاغورنا وانی وشف سمعی الطرب 
انا قلت لھا فی علی اوتارہ لعصب 


۹۹ 


ثقافة الھند 


بئی للھند جامعسة بندھا قادہ نضسب 
بھ طاغور حیاتی وفی الھند والصرب 
بفلسفة وتربی.ة ‏ ومجد الھند مطلب(۳۲). 
والشاعر المصری وھو محمود شاور ربیع قد سجل اعتزازہ بشخصیة 
طاجور" فی البیت التالي: 
تتاجور غنی للاحبة لحنة فھغت اليه مشاعر وضمائر(۳۲). 
وبمکان آخر نفس الشاعر یفدق کئوس المدح علی طاغور' قائلا؛ 
والمح فی الفضاءوقد تبدی لنا (تاجور) اعذبھا لحونا 
لقد عشق الحیاۃ ھوی وحسنا واشعارا فضاض بھا فنونا(٣۳).‏ 
والشاعرۃ آمال الشامی قد تاثرت بب" طاغور وفلسفتھ الی حد اٹھا اندفعت 
الی مخاطبة طاغور بالابیات التالیة: 
یا فیلسوف الھندہ یا کوکبھا انردروبا فی العقول حالکة 
ان الحیاۃ لم تزل عجیبة اسوارھا للابریاء شانکة.(۳۹). 
ویتضح من کل ما ذکرناہ عن طاغور ان لطاغور وفلسفتھ دوی واسعا 
فی اوساط مصر الادبیة والعلمیة والثقافیة من ھنا ویتمتع طاغور بنفسه بمنزلة 
رفیعة فی قلوب الشعراء والادباء المصریین والفضل فی ھذا الصدد یرجع الی 
حد کبیر آلی جائزۃ نوبل التی حصل علیھا طاغور فیالعقد الٹانی من ھذا 
القرن ومن المعلوم ان کل من یفوز بھذہ الجائزۃ یطیر صیتھ فی الخافقین بین 
عشیة وضحاھا وفی ضوء ھذا الصیت الواسع الانتشار نلاحظ ان عدیدا من 
الکتاب والباحثین والنقاد العرب قد اعتنوا اعنتاء کبیرا بکل ما ترکھ طاغور 
من دواوین الشعر والمسرحیات والقصص والروایات وقاموا بترجمة بعض 
منھا وھذا الجانب المشرق یتطلب منا ان نخصص بمثا مستقلا لھذا الغرض 
ولذا نکتفی بھذا القدر من البیان عن طاغور والمعجبین به من ابناء مصر 
العزیزۃ وندلف اآلی ذکر بعض المظاھر الآخری للھند التی تأثر بھا عدید من 
الشعراء المصریین وفی ھذا السیاق عند ما نلقی النظرۃ علی قصیدۃ الاستاذ 


۲۲ 


محمود خلیفة غائم المعنونة ب۔ الھند نجدہ یصف بعض الاماکن الاثریة 
الموجودہ فی الھند بالابیات التالیة: 

و'جامع مسجد' فیھا ‏ نسبة آلھند والعرب 

علی الوان مرمر - شواھد انھا کتب 

صعدت لتاج مرۃ ‏ کانی طائر یثب 

رایت القلعة الحمراء دلھی وھی تقترب 

ومسجدۃ قوۃ الاسلام یشھد انه النسب.(۳). 

وھذہ الابیات کلھا تنم عن ان الشاعر عارف تماما بالخلفیات التاریخیة 

لھذہ الاماکن ولعل تاأثرہ بھذہ الاماکن هو نتیجة ھذا العرفان وبما انهھ ینتمی 
الی اسرۃ مسلمة فلذلك یشھد عظمة الاسلام وسطوۃ المسلمین فی جمیع ھذہ 
الاماکن ومع ذلك فحری بنا ان نخص بالذکر عمارۃ 'تاج محل' لان ھذا المبنی 
الرخامی قد اثار عواطف عدید من الشعراء العرب وان جمالھ وفخامته قد 
ترکت ہصمات عریقة علی احاسیس ھؤلاء الشعراء الی حد انھم فی اکثر 
الاحیان قد وقفوا امام ھذا المبنی حیاری ومشدوھین بحیث لم یجدوا کلمات 
مناسبة للتعبیر عن مدی تاثرھم بجمال ھذہ العمارۃ الشاھقة ولاشك فی أنھ لا 
یوجد ای مثیل لھذہ العمارۃ التی تعد من العجائب الست فی العالم ومما یقال ان 
هیام الملك المغولی بعقیلتھ 'ممتاز محل' قد تجسد فی صورۃ ھذا البناء الفخم 
وھکذا اصبح ھذا البناء مزیجا من الخیال والحقیقة ومثل ھذا الامتزاج لا یوجد 
الا نادرا وقد تاثر الشاعر العربی المھندس شھاب غائم بھذہ الناحیية من کاج 
محل' ولذا نراء یسکب خواطر عن "تاج محل' فی قوالب الابیات التالیة: 

بماذا اشی_۔ےء ھذا الجسالا وقد بلغ الفن فيه الکمالا 

وجاوز فی الخلق حتی الخیالا وجسد فیما احتواہ المثالاء 

وبصرف النظر عن ھذہ الاماکن الاثریة فان ارض الھند تمثلا بکٹیر من 

المناطق الجبلیة والرملیة والساحلیة ذات المناظر الطبیعیة الخلابة فالذی یزور 
ھذہ المناطق یتوصل الی نتیجة ان هذہ البقعة من الارض ھی فی الحقیقة 
قطعة من الجنة ولو لم یکن کذلك لما انزل الله آدم علی جبل ٭ الرھون' الواقعع 


۲۳۳ 


فی الھند.(۳۷) والشعر العرب ہما فی ذلك الشعراء المصریون کانوا واقفین علی 
ھذہ الحقیقة ولذلك نری خلیل مطران یقرض الابیات التالیة فی وصف الھند؛ 


دعیت نبات العرب من قدم بھ ومجدن مجدا 

ما الھندہ الا روضة کانت لا رقی الخلق مھدا 
للحسن فیھا محضر جم عجائبھ ومبدی 

من یدع ھندا یعن من اسنی معانی الشعر عدا (۳۸). 


الھوامش: 
)١(‏ عرب وھند ک تعلقات از مولانا سید سلیمان ىدوی ص ۷۸۔ 
(۲) 28,97 ١ص[‏ (۷ہ ۸۷ نول صف-ں۹؟ ) ۸۸:۱۸[ ۴۱ہ يےء717 +77 
)٢(‏ تاریح الشعر المرىی لنجیب محمد البھبیتی ص .۳٣‏ 
)٤(‏ شوقی شاعر العصر الحدیث للدکتور شوقی صیف ص ۳۷۔ 
)٥(‏ اعلام اللثر والشعر العصر العرئىی الحدیث لمحمد یوسف کوکن ۲٦٢/٣‏ 
)٦‏ الشوفیات لاحمد شوقی 
(۷) طنقات الامم للقاصی صاعد الالدلسی ص ۱۷۔ 
(۸) احمد شوقی امیر الشعراء لھعوزی عطوی .٦۷٤‏ 
(۹) الشوقیات لاحمد شوقی 
)٠١(‏ دیواں خلیل مطران (الجرء الثانی) 
)۱١(‏ درھة المشتاق ھی احتراق الافاق لی عدالله محمد بں محمد شریف الادریسی 
ص ۱۳۱۔ 
)۱١(‏ الحماسة ص ۲۷۷۔. 
(۱۳) لیضا ص ١٦٣۔‏ 
)٠١(‏ المعلقات السع ص ۳۱۔ 
)۱١(‏ الشوقیات ار احمد شوقی بك 
)۱٦١(‏ مجلة صوت الشرق العدد ۸٤‏ 
(۱۷) اللحث عن الدات لانور السادات ص ٢٦۔‏ 
(۱۸) محلة صوت الشرق الحعد ۱۸۷ 
(۱۹) مجلة صوت الشرق الصد ۲۳۳. 
)٢(‏ مجلة صوت الشرق الععد ۲۷۷. 
)۲٢(‏ مجلة صوتث الشرق الععد ۲۷۱ 
)۲٢(‏ مجلة صوت الشرق العد ٢٢۲۔‏ 


تق 


(۲۳) مجلة صوت الشرق العدد ۲۳۳۔ 

)۲٢(‏ الشوقیات لاحمد شوقی 

۱۸۵ مجلة صوت الشرق العند‎ )۲٢( 

)۲٦٢(‏ مجلة صوت الشرق الحعد ۲۲۷ء 

(۲۷)مجلة صوت الشرق العند ۳۲۷ 

(۲۸) مجلة صوت الشرق الععد ٢٢٦۔‏ 

(۲۹) تراجم الاعلام المعاصرین للعلامة انور الجندی ص ۲٢‏ 
(٣۳۰)مجلة‏ صوت الشرق العند ۱۸۸۔. 

۱١١ مجلة صوت الشرق العند‎ )۳٣( 

(۳۲) مجلة صوت الشرق العدد ۱۸۸ 

(۳۳) مجلة صوت الشرق العدد ۱۸۵ 

۲۲۷ مجلة صوت الشرق العند‎ )۲٢( 

۲۳۱ مجلة صوت الشرق الععد‎ )۳٥( 

)۳٦(‏ مجلة صوت الشرق العدد ۱۸۸۔ 

(۳۷) مروج الذھب ومعادن الجوھر لعلی بن حسین المسعودی ص .٠۰‏ 
(۳۸) راجع دیواں خلیل مطران الجرء الثانی ) 


العلاقة بین الأغنیة السینمائیة 
في کل من مصر والھند 


بقلم عبد المنعم خلیل ابراھیم 


مدرس مساعد بالمعھد العالي للموسیقی العربیة 
اکادیمیة الفنون - القاھرۃ - 


عند ما نتحدث عن مصر والھندہ فإنا بلا شك سنجد العدید من أوجه 
التشابھ ء لأنھما تمتلکان الحضارات الضاربة الجذور في أعماق التاریخ۔ 

حضارات تداخلت وتشابھت وأثرت وتأثرت علی مدی العصور ولکن 
مجال الحدیث الأن هو الأغنیة المعاصرۃء واکثر تحدیدا الأغنیة السینمائیة, 

لأئھ فی مصر وبعد دخول صناعة السینما تطورت الأغنیة بشکل مذھل 
وظھرت انماط جدیدۃ واختفت آخری۔ 

فقد اختفت قوالب غنائیة مثلء الدورل(') ء الموشح() وکانا من القوالب التی 
تعتبر أساسیة في الموسیقي المصریةء تبلورت تلك القوالب الغنائیة داخل قالب 


۲۷ 


الاغنیة السینمائیة التی تمیزت (بالسرعة والقصر) ومزایا أخری ستاتی فیما 
بعد۔ 

أیضا انتشرت الأغنیة الثنائیة (دیالوج) ) واختلفت نوعیة الأغاني ودخلت 
کلمات وتعبیرات لم تکن تستعمل من قبل في القوالب الثنائیة القدیمةء واختفت 
بعض الکلمات التي کانت متداولة- مع ملاحظة أن کل ھذا التطور في الاأغنية 
السینمائیة کانت کلمات الشعر باللھجة العامیة۔ 

واستطیع أن ادعی أن کل ہك الاختلافات حدثت في الأغنیة السینمائیة 
الھندیة فھي الأغنیة القصیرۃ التعبیریة بکلماتھا وموسیقاھا عن الموقٴف 
السینمائيی۔ 

أیضا اختظفت الألات المصاحبة للاأغنیة فی کل من مصر والھند فانتشرت 
الأغنیة الموزعة أو کستر الیا ٥٥٥‏ ۲٢د‏ 0۲ ووضحت الدراسة الموسیقیة 
العلمیة وأٹرھا علی الأغنیة واثر السینمائي ادخال انماط جدیدۃ لصالح العمل 
السینمائي فبعد أن کانت تؤدی الأغنیة بفرقة صغیرۃ ء ومن آلات شعبیة أو 
کما نسمی فی مصر (تحت۷)() أاصبحت ھناك اورکستر 011168118 کامل 
یصاحت الاغنیة ء لکن مع ملاحظة أن المصاحبة الاورکسترالیة فی الأغنیة 
السینمائیة المصریة والھندیة مصاحبة یولیعونیة () ولیست ھارمونیة() وھذا 
ما تعشقه الجماھیر في مصر والھند علی السواء لان الأغنیة فی البلدین اغنیة 
میلودیية ۸61001 حمیلة ولیست فقط استعراض لقوۃ الصوت کصافضي 
الأاعانی الأوبر اليه 8501385 00-۰۲٥-‏ ۔ 

وقد قمت شخصیا بتحربتین اعنقد انھما مامتین فی اثبات العلاقة بین 
الأغنیة المصریة والھندیة. 

التجربة الأول(۷) فی مجال اثبات الارتباط المقامي: 

حیث قمت بغناء أغنیة مصریة وأغنیة هندیة من مقام واحد وأحس جمیع 
الحضور مدی الارتباط المقامي بین الأغنیتین دون نفور من غناء الأغنیتین 
متتالیین۔ 

التجربة الثائیة(*) فی مجال اثبات المواضیع: 


1۲۸ 


ثقافة الھند ثقافة الھند 


حیث قمت بغناء آغائی مصریة مشہورۃ لمختلف المغنیین المصریین في 
مواضیع مختلفة وترد علیٗ مطربة هندیة بفرفتھا بغناء اغانی هندیة تحمل 
نفس المضمون تقریبا وکم کانت دھشة الحاضرین من المصریین وآلھنود. 

فالموسیقی المصریة والعربیة عامة أغنیة مقامیة أی ینبع مقام 31300201 
من المقامات العربیة بطریقة غناء معین من حیث الصعود والهبوط والبدہ 
والانتھاء فی درجات السلم الموسیقی 8۵16 للمقامء واستطیع أن ادعی علی 
حد علمی أن ھذا ما تبعتھ الموسیقی الھندیة فی استخدام الراجا ع18 ٠‏ 

ھناك تشابه آخر وھو الموروث الحضاري بین الشعبین ؛ فلکل منٹھما 
حضارتھ العظیمة السابقة وقد مر کل منھما بمصاعب وماأسي عدیدة متشابهة 
الی حد بعید فانعکس ھذا علی الموروث الإجتماعي والعقائدي والاسطوريپ 
والفنی بشکل عام والموسیقی بشکل خاص٠‏ 

ویجب ألا ننسی أن مفردات اللغة متشابھة الی حد بعید ویکفی أن کلمات 
الأغانی التی تصلنا فی مصر من خلال الأقلام السینمائیة تصل نسبة الکلمات 
العربیة بھا اکثر من 1۳۰ ۔ 

أیضا التشابھ في العادات والتقالید والسمات والملامح الشخصیة. 


)١(‏ الدور: قالب عنائي مصري الأصلء یضي باللھجة العامیة ویتبادل المطرب الغناء 
مع المجموعة(الکورس)ء وھو نوعان دور قدیم وکانت الکوبلیھات تکرر بنفس اللمن 

ولکن بکلمات مختلفۃ(مثل الأعانی الھندیة) ویردد الکورس الجزء الأول بالکلمات 
الأاولی فقط. والنوع الثاني یختلف الجزء الأول عن الجزء الٹائيی مس حیث سرعة 
العناء ویتبادل الخناء بین المطرب والمجموعة فی أجزاء متعددۃ من الدور (النوع 
الثاني فی اواخر القرن ۱۹ علی بن محمد عثمان (وھو ماحن ومطرب مصري من 

)۲٢(‏ الموشح: قالب غنائي عربي ء یغنی علی ایقاعات خاصة جداء وکلمات الشعر باللَة 
العربیة الفصحی واحیانا دخلت بعض الالفاظ العامیة أو الترکیة إرضاء للحاکم 
الترکي فیما مضی. 

- وقد توقف تقریبا تلحین تلك القوالب الغنائیة واندمجت داحل الأغنیة المعاصرۃ ٠‏ 

(۳) حوار غنائی بین مطرب ومطربة أو مطربة ومطرب آخر۔ 


)٤(‏ تخت- کلمة فارسیة وترکیة استخدمت کمصطلح افرقة الموسیقیة العربیة التقلیدیة 
المکونة من آلات العود والقانون والنائی والکمان والایقاع. 

)٥(‏ یولیفونیة- تعندد التصویت الأفقی (أی ألحان تسیر جنیا الی جنب فی خطوط 
متوازیة). 

)٦(‏ هارمونیة-تعد التصویت الر سی (أى ألحان توضع بشکل عمودي مع اللحن 
الأشسس). 

(۷) فی دار الأوبرا بالقاھرۃ- اثناء انعقاد حلقة البحث عن العلاقات المصریة الھندیة 
عبر العصور /۱۹۹۱/۹م. 

(۸) ھی المرکز الثقاعی الھندي - القاھرة ۱۹۹۲م. 


۳۲۰ 


التصویر الھندي 


بقلم: د۔ ثروت عکاشھ 


یقدم لنا فن التصویر الھندي بخطوطه وألوانھ الساحرۃ ملحمة آسرۃ تنتظم 
یاۃ الشعب الھندي الدینیة والاجتماعیة والثقافیة۔ 

ولقد کشف عن آقدم التصاویر الھندیة علی جدران الکھوف شعالي الھند 
وھي تصور بالمغرۃ الحمراء قفص الحیوان؛ وتشبھ إلی حذ بعید مثیلاتھا في 
کھوف العصر الحجري القدیم بأسبانیا۔ ومن المؤکد أنھ نشأات في حوض نھر 
السند شعالي غرب الھند حضارۃ مزدھرۃ حوالي عام ۲۷۵۰ قم۔ ترکت 
تمائیل مجسمة وعددا من الفخاریات المصورۃ التي تؤکد الزعم بأنهھ ثمة 
ضروب أخری من التصویر قد أُنجزت فوق أسطح ھثتّة لم یکتب لھا البقاء 
وھو ما تؤیّدہ الصیغ النباتیة والحیوائیة والھندسیة المرسومة علی أٰسطح 
الفخاریات التی اکتشفت في ھارابا وموھیجودارو وتشانھودارو. ولیس ثمة 


۲۲۲ 


نماذج مصورۃ تدل علی الحقیقة التی نشأت فیھا العقائد الھندوکیة المتتوعة غیر 
أنھ حین ظھرت العقیدتان المتنازعتان الجاینیة والبوذیة أصبحتا مصدري إلھام 
لبعض المصورات الھندیة العظمیء فعلی جدران المعابد والأدیرۃ والکھوف في 
اجانتا وباغ وإللورا وهندوبور وغیرھاء وکذا في القلاع مصورات جدرایة 
بوذیة یرجع أقدمھا إلی القرن الثانی ق۔ م٠‏ اکثر موضوعاتھا مستمد من 
قصص بوذا وسیرتھ؛ وھو ما أتاح للفنانین تصویر موضوعات الحیاۃ الیومية 
الھندیةء ومن ثم کانت مشاھد حیاۃ بوذا التاریخیة والأسطوریة تکشف بحق عن 
عادات الھند واعرافھا۔ 

وبالرغم من أن التصویر الھندي لم یعرف البعد الثالث استطاع الفنانون 
بالاستحدام الحاذق للالواں الەعاتحة في أمامية الصورۃ والألوان القائمة في 
خلفیتھا توفیر قدر من التجسیم لشخوصھم بعد أن درسوا بعنایة شدیدة کل 
وضعة من الوضعات ٠‏ فبدت الشخوص تتبض بالحیویة والنشاط۔ 

ومع نھایة القرں السابع ما لبثت الھندوکیة أُن باتت من جدید العقیدة الشائعة 
شمالي الھند۔ وما تزال المصورات الجداریة من القرن السادس والتي تعد اأقدم 
المصورات الھندوکیة تھتدی بتعالید مصورات اجانتا عظللی الرغم من أن 
موضوعاتھا تدور حول الإله الھندوکي فشنو؛ کما زخرفت الکھوف الجایئیة 
من القرں السابع بالمصورات. وثمة لوحات جداریة بوذیة مصورۃ من القرن 
الحامس ما تزال فيی سری لاتکاء وتحتفط المعابد الكھفیة في إللورا بأاجمل 
المصورات الھندوکیة الجداریة من العصور الوسطی؛ حیث نتطوی زخارف 
السقف علی لوحات من حقبتین؛ تحمل الحقیة المبکرۃ منھا خلال القرن الشامن 
سمات تقالید اجانتاء علی حین تجلت في لوحات الحقبة التالیة في القرن التاسع 
مظاھر الأسلوب الجدید المتطور حیث ترهص قسماتھ البارزۃ باسلوب رسم 
مدرسة جوجرات (کجرات) غربي آلھند حیث ازدھرت مدرسة المخطظوطات 
من القرن الثالث عشر حتی القرن السابع عشر. وکان الفنانون قد بدأوا بتسجیل 
منمنماتھم علی صفحات من سععات النخیل؛ ولکن ما لبٹ الورق أن وفد من 
فارس لیحل محل ھذہ السعفات في صناعة الکتب؛ غیر أن النماذج المبکرۃ التي 
حفظھا الزمن من المنمنمات الھندیة المصورۃ لا نلتقی بھا إلا بدءا من القرن 


"۲۶۲۲ 


العاشرء وھي تصاویر إپضاحیة صغیرۃ للکتسب الجاینية غربي الھند ولبعض 
النصوص الشھیرۃ في بیھار والبتغال۔ 

ویضم فن التصویر الھندي مدارس شتی أولھا مدرسة بالا 8[ التي 
جاءت منمنماتھا علی غرار تقالید التصویر الجداري فی أجانتاء حیث ترسم 
الخطوط المحوٴطة(١)‏ للأشکال ثم تشبع بالألوانء ٹم تجیء الخطوط المحو٘طة 
النھائیة بدرجات لونیة اعمق من ألوان الأشکال. وتقتصر الخطة اللوئیة علی 
ألوان محدودةء کما یتمیز التکوین الفني بالبساطة والتراصف وتعلیب النزعة 
الطبیعة. علی ان مدرسة ترقین المخطوطات قد توارت مع الفتح الإسلامی 
لبیھار والبتغال في مطلع القرن الثالث عشرء ون استمرت فی مواصلة نھجھا 
في نیبال حیث لجا العدید من الفنائین. کذلك نجد ثمة مخطوطات بونذية 
مصورۃ علی سعفات النخیل ولب شجر البتولا فيی کشمیر۔ 

وظلت سعفات النخیل مستخدمة في مخطوطات مدرسة أوریسا شرقی الھند 
حتی القرن التاسع عشر في الوقت الذي غدت فيه اثرا من آثار الماضی في 
یقیة اُنحاء الھند. وکانت الخطوط المحوطة للأشکال فی مصورات أوریسا فی 
سعف النخیل ترسم بحزوز أو ثقوب ؛ ٹم یمرر فوقھا الحبر الأسود وتشبع 
بالالوان. 

أما المدرسة الھندیة آلغربیة في جوجرات (کجرات) التي یطلق علیھا أحیانا 
اسم المدرسة الجایئیة أو مدرسة أیربرمزاء فقد ازدھرت في جوجرات 
وراجستان وبضع مراکز فنیة آخری ابتداء من القرن الحادي عشر إلی السابع 
عشر۔ وجمیع مخطوطات ھذہ المدرسة جینية تتتاول موضوعاتھا المصورةۃ 
النصوص الدینیة الجینية وفی مرحلة متأخرۃ نقتاولت بالمش تصویر 
الموضوعات الدینیة البراھمانیةء وقد زیمت جمیعھا بصور تموّزت بألوانھا 
الزاھیة بعد أن استخدم الذھب واللازورد بسخاء. علی أن السعة اللافتة لھذہ 
المدرسة هي رسم الشخوص في وضعة ثلاثیة الأرباع وقد جحظت العیون من 
الوجوہ ذات الأئف البارز والذقن الجلیةء وینبض اسلوبھا بالتحویر الشدید 
والحیویة الفطریة۔ 

والتصویر الھندي هو قبل کل شیء فن الخطوط المحوط الخلابة ٠‏ 


۲۶۲۲۳ 


ویختلف عن التصویر الأوربی الذي یعتمد علی الکتل والنسب السویة. وان 
کان التصویر الھندي یعوزہ الفھم الصحیح للبنیة التشریحیة فی الإنسان وکذا 
قواعد المنظور وإدراکھ للمناظر الطبیعبة علی حقیقتھاء فلقد عوّض ھذا کلھ 
بخطوطه المعبرۃ والمھارۃ في تناغم الألوان وشیوع العاصفة الحادة في 
مصوراتھ. وإذا کان المصوورن الأوربیون یعنون بجمال جسم الإنسان 
والصینیون یعنون بالطبیعة ومناظرھا الأحَاذة ء والفرس یعنون بالزخرفة 
وتعظیم ملوکھم وابطالھم؛ فإن الفنانین الھنود کانوا یعنون بتصویر کل ما 
یتصل بموضوع الحب الذي بھ حفظ الجنس البشري۔ 

وکان یتولی اإعداد کل مخطوطة ناسخ یترك وھو ینسخ فراغا للصور 
الموضتحة للنص؛ ومصور یلی عمله بعد أن یفرغ الناسخ من مھمّتھ. وکانت 
کل مخطوطة تصان بین لوحین قد ترسم علیھا بعض المشاھد الجذابة. وکان 
الموسرون من التجار یرعون شئون هذہ المدرسة من إتفاق علی تك 
المخطوطات لتقتم بعد إلی الحکماء ورجال الدین بغیة نوال رضاہم۔ 

ومع النصف الٹاني من القرن السادس عشر جد اسلوب جدید متمیز من 
التصویر في بلاط السلاطین في الکن [1081:510 ومعناھا الجنوب] ء لکل 
بلاط خصائصه سمّی اسلوب المدرسا الاكنیة الذي جاء شببھا باسلوب 
مدرسة الإمبراطور أکبر المغولی: فجمع بین النزعة التکلفیےة بالفارسیة 
والتقنیات القومیة غربي الھند والصور الجداریة جنوبي آلھند. وتتمیز المرحلة 
الأولی من مراحل المدرسة الدکىیة بالجلال والھیبة وثراء الالوان وبراعة 
الرسامة واستطالة الأشکال وطیات الثیاب علی هیئة الدوّامات ہ وکٹیرا ما 
کانت الخلفیات تمتلیء بالأاعشاب المتكاثفة وبالز ھور وبالأاشجار بأسلوب تغلب 
عليه النزعة الشکلیة. (۲) 

وفي المرحلة الأآخیرۃ للمدرسة الاکنیة غلب علیھا أثر الفن المغولي الذي 
نفذ إلی البلاطات الدکنیة نتیجة لانتشار سلطان المغول؛ وأصبحت ھذہ المدرسة 
الدکنیة فرعا من فروع المدرسة المغولیةء وکان یجری إعداد صورھافي 
بلاطات حیدرآباد وکورتنول وشورابور وتتناول المشاھد الخاصة بالقصر 
والبلاط والبورتریھات: وکذا الصور الإیضاحیة للمخطوطات والراجة مالا 


نف 


[الأکالیل الموسیقیة]ء ویعنی مصطلح 'الراجھ مالا " السنسکریتی معاني عد 
أعمقھا تلك العلاقة العضویة بین النغم وتآلفاتھ في تکوین موسیقی واحد في 
إطار أحد المقامات؛ وبھذا تکون "الراجھ مالا“ نظاما موسیقیا متکاملا تتمیْز فیه 
کل وحدة من وحداتھ بتصویر منظور یرتبط بھا وجدھا حیث تکون ثمة مقابلة 
عضویة بین اللون والنغخم . وھناك ستة وثلاٹون مقاما موسیقیا ھندیا تژؤدی 
دورا هاما في التصویر والشعرہ إذ ان ھذہ الفنون الثلاثة لا ینفصل أحدھا عن 
الآخرء وفی اجتماعھا معا متعة أکیدۃء ویتکون المقام فی الموسیقی من عدد من 
النغمات ء ومنھ ینشأً اللحن الذي یختلف أثرہ ھی آذان المستمعین بعضھم عن 
البعض الآخر . ویأتی المصورون لیحیلوا ھذہ الموسیقی المسموعة صورا 
مجسمة تمثل عواطف مختلفة مٹل الرغبة واللهفة والارتیاح والشك والغیرة 
والترقب لی غیر ذلكء وھذا مثل ما یؤدّیه الشاعر بکلمات حین بحیل 
الموسیقی عبارات مختلفة من الوجدانیات۔ والمقامات لونان: الراجة وھمي 
المقامات المذکرۃ أي الحاصة بالذکور والراجینی وھي المقامات المؤنشة أي 
الخاصة بالإناث. وتھدف "الراجھ مالاا إلی مسایرۃ نوازع الروح خلال ساعات 
الیوم المختلفة وفصول السنة ء إذ ثمة احتلاف بین ساعة وآخری۔ کما أنه ثمة 
اختلاف ہین فصل وآخرہء وتاثیر ھذا وذاك علی مزاج الإنسان وطبعه. ومن 
أجل ھذا فان ''الراجة مالا” ھي التي تھیّیء النفس لتعبٔل التباینات المختلعة ؛ 
عاطفیّة مناخیة۔ _ 

وکانت ثمة مدرسة للتصویر في الاقالیم الجنوبیة من الھند ککت لھا أن 
تزدھر خلال القرنین الشامن عشر والتاسع عشر في تایخور. وکان مما 
اختصت به خروجھا شیئا عن المألوف في تصویر الأشکال وکذا ترصیع 
المصوّرات بقطع من الزجاج الملون والأحجار شبھ الكریمةء وکانت تصاویر 
هذہ المدرسة أکٹرھا تعبّر عن الأساطیر الھندوکیة۔ 

وثمة مدرسة أخری ظھرت شینا فشیتا خلال القرن السادس عشر ھي 
مدرسة التصویر الراجستانیة ٦‏ وکان لھا طابع تصاویر غربي الھند فلم تکن 
فی مراحلھا الأولی تلتزم بالملامح الزاویّة ولا بإظھار العینین معا بل تجتزیء 
بأقربھماء ومن ھنا مھرت فی رسم لوجوە مجانبة وفي یراز الجذافی 


راہ 


التصمیم والاگوان. ومع الربع الأخیر من القرن السااس عشر ظھر ٹر 
المدرسة المغولیة جلیّا في تصاویر المدرسة الراجستانیة مما أکسب تلكِ 
التصاویر روعة وجمالا۔ وکانت للتلك الصلات المتبادلة بین الحکام المغول 
والراجوات الراجستانیین أثر في إنعاش فن التصویر الراجستاني. 

وقد ازدھرت المدرسة الراجستانیة في الفترۃ ما بین القرنین السادس عشر 
من الفنائینء ومن ھنا تعددت أسالیب الصور لکل بلاط أسلوبھء وکانت میوار 
وبوندی وبیکادیر وجودیور وکیشانجار وجایبور وکوتاہ هي أھم المراکز العنيیة 
الر اجستانیة. وقد تمیز التصویر الراجاستانی بأسلوبهھ الزخرفی الرمزي 
وبالحیویة ذات الطابع الفطري وبالتعبیر المباشر . أما عما کان یمس المشاعر 
فقد عبر عه السعاں الراجاستانی بوضعات ایحائیية وکانت الوانه المستخدمة 
ساخنة زاھیة تتضام معا فی اسجام باھر؛ کما کانت تصاویرہ تدل علی مہارةۃ 
فائعة في تکویناتھ الفنیة وإن لم تکن تعتمد علی "المنظور' الدي توحی به بین 
موضوعات تدور حول أُسطورۃ الله کریشنه وفق ما جاعت فی الأدب الدینتيی 
والملاحم والأغاني والمقامات الموسیعیةء وتصویر الابطال والبلات في 
وضعات تتفق ودرجات ىطولتھم وما وھسوا مں صفات بدنیة وعقلية ومالهم 
مں أمزجة وعواطف ؛ کما تناول المواسم والعصول وما یختص بهھ کل موسم 
وفصل من مطاھر طدیعیة لھا اٹرھا في نفوس العشاق؛ وکذا ماسلف من 
قصص غرامیة لاسیما قصة شیعه وبارفاتی- وأخری اسطورتھ؛ وکذلك کل ما 
یتصل بالمعتقدات الدیىية الھندوکیة. علی ان أھم ماتتصف بے الصور 
الر احاستاىیة ما کات علیه الحیاة الراجاستانیة بفروسیتھا التي شارکت فیھا 
العامة الخاصة والتغنی بمفائق نسائھم وما نفیض بھ قلوبھن من مشاعر۔ 

ویتمیز الألسلوب الراجاستانی بنتوعه الشدید ویبدو ھذا التتوع واضحا في 
تصاویر الولایات الراجاستانیة التي یقرب بعضھا من بعض جغرافیاء ومرد 
ھذا إلی اعتزار رعاۃ الفن من الحکام الراجاستانیین کل بمیوله دون ان یتاثر 
باسلوب مجاور مھما اختلف مقامھم. فعلی حین عنیت بعض المدارس برھافة 
التتفیذ عنیت مدارس أخری بازدھاءالالوان أو الإفراط فی التکلف. وإذا کانت 
منطقَة میوار تتمیز بغاباتھا الكثیفة وجبالھا الشاھقة وبحیراتھا الواسعة 
وقصور ھا العتیقة لذا کانت مصدر إلھام للمصورین الذین جاءت تصاویرھم 
تحکی الطبیعة کل المحاکاۃ ولقد کان ازدھار مدرسة میوار فیما بین عامی 
۰ و۱۷۰۰ ء وتمثل ھذہ المدرسة جانبا ملحوظا من تاریخ الفن الھندي؛ 

"۲۲٦ 


علی الرغم من أنھا کانت تعوزھا تلك التقنیة البدیعة التئی شاعت في التصویر 
المغولي المعاصر لھا۔ وإذ کان التصویر المغولي هو فن خاص بالأرستقراطیة 
والبلاطء فلقد کان تصویر مدرسة میوار یتناول ما یعنی به الناس ویشتاقون 
إليه ومن ھذا کان اکٹر شیوعا بین عامة الناس علی حین کان التصویر 
المغولي محصورا في محیط بذاتھ. 

أما الازدھار الذي لیس بعدہ ازدھار في فن تصویر المنمنمات الھندیة فکان 
في الولایات الشمالیة من أقصی الھند وعند سفوح جبال الھملایا وھذہ وظك 
یحتلان رقعة ضیقة من الأرض. وعلی الرغم من قرب هذہ الولایات بعضها 
من بعض تاد الجبال تفصل الواحدۃ عن الأخری وھذہ الولایات ھی باشوھلی 
وجامصو وتشامبا ونوربور وجولر وکانجرا وبیلاسبور و کولو وماندی 
وجاروال والبنجاب. وجمیع المنمنمات التي ظھرت فی ھذہ الولابات هي من 
یعنی التصویر في المناطق الجبلیة وثمة مراحل ثلاث للتصویر الباماري ء 
أولھا مرحلة باشوھلی ثم مرحلة ما قبل کانجرا شم مرحلة کانجرا التی تتقسم 
بدورھا إلی اُسلوبین أولھما الأسلوب التقلیدی وثانیھما اسلوب البھجاتا. واکٹر 
ھذہ تجدیدا ھی مدرسة باشو ھلی. 

وما تلیث التصاویر الباھاریة خلال القرن الثامن عشر أن تتخذ طابعا غنائیا 
معبرا في مغالاۃ عن العواطف. وما إن أھل القرن التاسع عشر حتی شاع ھذا 
الأسلوب في الکثیر من المدارس الجبلیة۔ 

ومما لا شك فیه أن تصاویر المدرسة الراجدوتية هي أروع التص اویر 
الھندیة وھي ون کانت تحمل بعض السمات الفارسیة فھي تخطف الاختلاف 
مصوروالراجبوت یجمعون بین ما کان لأسلافھم من تقالید وبین ما لھم من 
تصویر ھندي شعبيء فغدوا أصحاب طراز جدید صوروا به الماثورات 
الشعبیة الھندیة علی خیر وجھ.. ولقد جاء التصویر الر اجبوتيی سابقا للتصویر 
المغولي ثم عایشه وعاش بعدہ۔ وکانت نشأۃ هذا التصویر فی مدارس اقلیمیة 
وکما استمد أصله من تقالید التصویر الراجبوتي القدیم؛ کذلك استعد اصلا آخر 
راجبوتانا وتلال البنجاب في الفترۃ من القرن السادس عشر إلی التاسع عشر۔ 

لقد تمیزت مرحلة مدرسة راجبوت المبکرۃ بالرسوم الزخرفیة المسطحة 


۲۱۰ 


ثقافة الھند 


منمنماتھم۔ وعلی الرغم من أن اهتمامھم کان ما یزال منصبا علی الفکرۃ التي 
یبغون التعبیر عنھا اکثر من بلوغ الواقعیية فقد بدات الحرکة تدب في 
شخوصھم ٠‏ مع ذلك فالثابت أن اعظم مصورات مدرسة راجبوت قد صورت 
تصویر موضوعاتھمء ون انحصر اهتمامھم الأول في السیطرۃ المشظی علی 
رید ای ای فا طی رس می کیا ارت ا نو زامت 
مواکبة اشد المواكکبة لطبیعة تصاویرھم ؛ حتی قد اعتمدت معظم أعمالھم 
اعتمادا کلیا علی "الخطوطٴ ولجأت أقل ما یمکن إلی "الألوان" . ومع أن کثرة 
الفنانین قد شعغلوا بالقصص الھندوكي والنصوص الدینیے٤ء‏ فٹمة بعض 
البورتریھات التي صورت مجانبة شأن جمیع أعمال مدرسة راجبوت . الجدیر 
بالتتویة أن الحکام المسلمین قد عملوا علی تشجیع تقالید التصویر الھندوکیة 
فملاً المصورون صورهم بحرکة جارفة ء کما تشاولوا موضوعاتھم باسلوب 
رومانسی؛ وعنوا بتصویر الثیاب الشفافة المرسومة بدقة متناھیة؛ کما انضم 
اللونان الأبیض والذھبی إلی خطة ألوانھم. 

وقد عنیت مدرسة راجبوت بالمشاھد القومیة التی تدور حول موضوعات 
أربعة : المقامات الموسیقیة المعروفة باسم "راجه مالا' [الأکالیل الموسیقیة]ء 
والموضوعات الرومانسیة؛ والملاحمء والموضوعات الغرامیة. 

أما أشعار الملاحم فکانت تعبر عن مغامرات الأبطال ورفاقھم ضد قوی 
للبطل مھما بغت 8٤۔وۃ‏ خصومہ ومن بین ھذہ الملاحم ظفرت قصة البطل 
رامة" بنصیب کبیر في صور مدرسة راجبوت. 

ونتصل الموضوعات الدینية اتصالا وثیقا بالملاحم الشعریة لاتھا ھمي 
الآخری تروی مغامرات الأَلھة والأبطال الذین یصارعون بدورھم المخلوقات 
الوحشیة ویقضون علیھا۔ ومع أن بعض هدہ القصص تندرج تحت الحکایات 
الخرافیة والخیالیة وتتخللھا بعض العلاقات الجنسیة المثیرۃ إلا أنھا تکشف عن 
بعض مظاھر غرامیات الألھة وھکذا لعبت مغامرات کریشنا علی سبیل المشال 
منذ میلادہ حتی غیبتھ دورا کبیرا في تزوید مصوري المنمنمات الراجبوتیية 
بذخیرۃ لا حصر لھا من الموضوعات الجذابة. ولم یقتصر التصویر علی 
کریشنھ بل امتد شیفھ وزوجتھ وذراریه. 

وآخر موضوعات التصویر الراجبوتي هو العشق والغرامء حیث نری 
العشاق تارۃ یلتقون خلسة وتارۃ أخری بتعانقون جھرۃ بحرارۃ ہ او قد تبدو 
السیدۃ وھي تأخذ زینتھا علی انفراد قبل موعد اللقاء أو ھی نتتفعض غضیا بعد 
ان ھجرھا عاشقھا ء أو وھي نتطلع من شرفتھا نحو الأأفق انتظارا لوصول 


۲۰۸ 


محبوبھاء او هي تعدو نحوہ أثناء إحدی العواطف دون مبالاۃ بما یعترضھاء 

ھکذا تزودنا منمنمات مدرسة راجبوت بصورۃ جلیة عن الحیاۃ الیومیة في 
أرجاء آلھند حتی لو کان الموضوع المصور مستقی من الأدبء مٹل مشاھد 
غرام کریشنھ الذي آثر ألا بقضی وقتھ علی الأرض متبتلا في المعابد فانطلق 
مغازلا بائعات اللبنء مشارکا راعیات الماشیة لھوھن مادا لھن ید المساعدةۃ فی 
أداء مھامھن حتی کانت متابعة کریشنھ في ھذہ المنمنمات في واقع الأمر جولة 
فی قری آلھند وریفھا وجبالھا وسھولھا وغاباتھا وانھارھاء حیث نشھد الرعاة 
یسوقون قطعانھم والنجارین والبنائین والحرفیین ورباب البیوت بؤدون 
واجباتھمء ونلم بأزیائھم وسلوکھم وأعرافھم بمجرد التطلع لی ھذہ المنمنمات 
التی کان الفنانون یصورون فیھا بالمثل الحیوان بملء عواطفھم وبمحبة دافقةء 
ولم تقتصر أھمیة ھذہ المنمنمات علی الترحال بین أنحاء الریف الھنديء بل 
هي تکشف کذلك عن أَحلام الناس وآمالھم. وقد ادت المرأة الھندیة دورا بارزا 
هاما في التصویر الراجیوتی ء فتجلت فيه برشاقتھا وجمالھا اکٹر مما تجلی 
الرجلء علی ان ھذہ الظاھرۃ لم تکن بای حال تعبیرا عن انتصار إرادۃ المرأۃ 
فی المجتمع الراجبوتی۔ 

وینظر بعض مؤرخی الفن إلی المدرستین المغولیة والراجبوتیة علی أن 
الأولی فن دنیوی والثائیة فن دینی مع أن المدرسة الراجبوتیة لا تمت بسبب 
لی الفن الدینیءوالدلیل علی ذلك ان مدرسة کانجرا ومدرسة جایبور وھما في 
قمة مجدھما کان فناھما علمانیا رعاہ الأمراءء إذ کان فنا یتفق والذوق العام 
کما کان امتدادا للذوق الوافد من البلاط المغولي. وأما من أنکر ھذا من العلماء 
فیڈھیون إلی ان الکثیر من موضوعات ھذہ الصور یرجع إلی أساطیر دینیة ء 
وقد فات ھزلاء- کما یقول مؤرخ الفن ایفان شتوکین- أن الموضوعات 
الأسطوریة لم تکن في جوھرھا دینیة وإتما کانت إطارا عن حیاۃ الیلاط. 

ومع تلك الحال من ازدھار التصویر الراجبوتی أو الباھاری خلال القرنین 
السابع عشر والثامن عشر کان الفنانون اأخذوا عن المغول یذیعون ما أخذوا من 
تقالید فنیة مغولیة في نواحی شتی۔ وما إن دخلت ھذہ التقالید لی الدکن 
الخاضعة للحکم الإسلامي حتی تنازعتھ تتوعات مختلفة ۔ ومالبث ھذا الفن أن 
دخل في منتصف القرن الثامن عشر بلاط حکام أودہ والبنغال فی شرقی اآلھند 
فإِذا هو مزیج بین اثنین: اآلفن المغولي والفن المحلي. 

ومع ان المنمنمات المغولیة کانت عادۃ تحمل أسماء مصوریھها الا ان 
المنمنمات الھندیة کانت تخلو من أی اسمء فالفنان الھندي یؤدی عمله ابتفاء 


۲۲۹ 


وجھ الإله وقربانا لھ أو تلبیة لرغبة راعی الفن الحاکم۔ 

والحدیث عن مصوری الھند حدیث لیس بالیسیرہء فلقد ولوا عنا ولم یترکوا 
لنا لی جانب اعمالھم مذکرات عن حیاتھم فلیس ثمة إلی جانب أعمالھم التی 
ترکوھا مذکرات أو شبھ مذکرات تزیح لنا الستار عن حیاتھم االتي عاشوھاء 
ولقد أتاح لنا القدر منذ أعوام تناھز الخمسین العثٹور علی مخطوطات تحمل بین 
طیاتھا آثارا لنفر قلیل من هؤلاء المصورین ء غیر أنھا للاأسف آثار لیست فیھا 
إلا لمحات خاطفة في غرۃ کتاب أو إشارۃ عارضة في نص من النصوص ٠>‏ 
وما ترکھ هؤزلاء المصورون من تصاویر یخیم عليه صمت مطبق لا یسع 
المرء معه إلا أن یعمل قریحتھ لیکشف شیئا عن ھذا الغموض: ویتبین ما فیھا 
من همسات ولمحات وإشارات قد تلقی شیئا من الضوء علی حیاۃ مصوری 
الھند. ولعله مما یلفت النظر تجاھل المصور الھندي لذاتھ تجاھلا مطلقا. ومما 
یقال ان الجھل بأسماء المصورین یرجع إلی أن فن التصویر الھندي کان في 
بیئة أمية تجھل القراءة والکتابة وکان المصورون أٛسھم من ھذہ البیئة 
الأمیة ھذا إلی أن التصویرۃ الھندیة لم تکن لمصور واحد بل کان یشارك في 
إنجازھا اکثر من واحد ء ثم ان ھؤلاء المصورین لم یفکر واحد منھم أن یضع 
اسمه علی ما صورء ومن ھنا جاء الجھل بأسماء المصورین؛ غیر ان البمض 
یرد ھذا وذاك إلی أں البیئة آلھندیة لم تکن علی ھذہ الحال التيی وصفت . کما 
یقا ل بأان المصور الھندي التقلیدی کان یری نفسه صاحب حرفة من تلك 
الحرف الشائعة شأنه شأن النجار والخزاف والنساج وکما لم یترك واحد من 
ھؤلاء اسمھ علی ما یصنع کذلك کان المصور یری عمله ولا داعی لان یترك 
اسمه علی ما صور . ولعل أفضل ما یکشف لنا عن إیمان المصور الھندي ذاتھ 
بان ثمة قوۃ احری اسمی منھ تلھمه ما یروی من أن احد عشاق الفن من 
الملوك قد عھد إلی مصور من المصورین أن یرسم لھ صورۃ لزوجتھ وکانت 
أثٹیرۃ عندہ غیر ان اسلوب ذلك العھد کان یقضی بالاتقع عین المصور علی 
حریم الملك. ومن ھذا کان علی ھذا المصور أن یعمل خیاله لیرسم تلك 
الصورۃ غیر ناس أن یضفي علیھا کل ألوان الجمال الشائعة في ذلك العصر۔ 
وحین قارب المصور أن ینتھي من الصورۃ سقطت عفوا نقطة صغیرة من 
فرشاتھ علی فخذ المرأۃ المصورۃ غیر أن المصور لم یلتفت إِلیھا ولم یلق 
إلیھا بالا وحمل الصورۃ إلی الملك؛ فإذا مو یعجب بھا الإڑعجاب کله؛ ولم 
یلتفت إی تلك البقعة الداکنة علی الفخذ. ویوما ما وقع بصرہ عليیھا : ومن 
سوء حظ المصور أن الملکة کانت ذات شامة علی فخذھا. وعندھا غضب 
الملك ووقع فی روعه ان المصور لا بد أن یکون قد رای الملکة ء فإذا ھو 
یلقيه في السجن. وتمر الأیام فإٰذا الملك یری في رویا له أُن الربة العظمی قد 


۳٢ 
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تمثلت له؛ وإذا هي تفصح هي عن حقیقة الموضوع وأن تلك البقعمة من فعلھا 
هي لأنھا کانت علی طرف الفرشاۃ وھي التي کانت سببا فی سقوط تلك النقطۃ 
لکی تجیء الصورۃ حاکیة کل المحاکاۃ صورۃ الملکَة اذ کان ھذا المصور 
اثیرا عندھا لشدۃ إیمانهھ بھاء رأت أن یجیء عملھ مطابقا للواقع المطابقة کلھا۔ 
عندہ أفرج الملك عن المصور وکافاہ مکافاأۃ سخیة۔ 

وقد تفید ھذہ الأسطورۃ التي ترجع إلی القرن الحادی عشر أن الاعتقاد 
السائد في آلھند کان یعنی أن قدرۃ الفنان محدودۃ وأنه یستوحی من قوة آخری 
اسمی منھ تلھمهء تماما کما کان الأمر عند شعوب العرب حین کانوا یعتقدون 
أن ثمة شیطانا یملی علیهھم شعرہ. 

وقد جرت العادة ان یجٹو الشاعر بین یدی الله وکذلك جرت العادۃ ان 
یجٹوا المصور الھندي بین یدی إلههھ قبل ان یشرع في التصویر۔ وقد تردد ذکر 
ھذا المعنی في النصوص الادبیة الھندیة حیث تقول إِنھ علی المصور قبل أن 
یاخذ فی تصویرہ ان یعد نفسه إعدادا ذھنیا بأن یخلو إلی نفسه ویقطع صلته 
الفکریة بما حولهھ حتی بیخلص ذھنھ مما یشوبھ من دنس الوجود ہ وبذلك یفرغ 
| لفراغ کلهھ لما سیقوم بھ من تصویر فلا یشغل عنه بما سواہ وتختلف ھذہ 
الخلوۃ النفسیة من فنان إلی آخر ومن بیئة إلی آخری؛ وکان الانتھاء إلی ھذا 
الغایة من صفاء النفس هو اسمی ما تصبو آليه نفس مصور هندیء فھو فی 
تلك الخلوۃ اشبھ ما یکون بالمتعبد في خلوتھ الدینیة التي یخلو فیھا إلٰی معبودہ 
خلوا کاملا . ولعل ما شاع بین مصوری الھند من انکار لذات مردہ لی تلكک 
الخلوۃ التيی یصجبھاا الخشوع والتواضع اللذین یؤمن معھما بعجزہ کإنسان 
وأنھ غیر جدیر بأن یعد خالقا". وھذا لا یعنی أن الفنان الھندي کان ناسکا بل 
لقد کان یعیش بین أفراد جنسه واحدا منھم له مالھم وعليه ما علیھم ولکنه ما 
إِن یخلو خلوتھ قبل التصوبر حتی بغدو إنسانا آخر . ھذا لی أن إحجام 
المصور الھندي عن ان ینسب ما یصورہ إلی ابداعه وخلقه هو أن الصور 
عامة کانت في أکثرھا تقلیدیة تراثیة۔ ثم إتھ کان مع الموضوعات غیر التقلیدیة 
التي لم یسبق تصویرھا فی الماضی لا یدعی أنه جدد أو ابتکر ‏ وانما 
ھویستوحی من موضوع له قدسیتھ وما هو مفسر إلا لھذا الموضوعءء وأن ما 
فعله من ھذا التفسیر ما هو إلا اعادۃ لعمل سابق مظهء وقد یکون ما سبق 
أفضل مما عمل. کالرامایانه والمھابھاراته أو قص9ٗ سس الراجه مالا أو 
الموضوعات الشعریة لم یضف إٍلیھا غیر صوغھا صیاغة عصریة جدیدة۔ 





)١(‏ الخطوط المحوّعلة أو الحدود الخارجیة هي ما یحیط بجسم أو مساحة ما من حدود 


۲۳۰۹ 
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تکون فاصلة بین أی منھا وبین الفراغ رسما وتصویرا سراء کات فواصل حطیة ام عوارق 
لونیة [ المعجم الموسوعی للمصطلحات الثقافیةہ م ۔م ۔م. ث۔ لکاتت هدہ السطور ۔ لوبحماں 
۹۰‌) 

)٢(‏ النزعة الشکلیة هي نزعة تنادی بتغلیب الشکل والقیم الحمالية علی مافي العمل 
الغنی من فکر وخیال وشعورہ وتیٹثر بنظریة الفن للفن. وعی اللقیص الدي یتحدی نظریاً 
المحاکاۃ فی شتی المناحی: فھي تری أن العن السويّٗ منبت الصلة یالافعال والموصوعات 
التي تشکل تجاربدا المألوفة۔ وذلك ان الفن عا لم قائم بذاتھ یکوں مستقلا مکتفیا ىذاتھ 
[مممث.]. 

(۳) راجستان الآن هي ثانیة ولایة هي الھند حجماء وھي إلی الشمال الغرسىی من شبھ 
القارۃ الھندية تحدّھا من الشمال ولایة البیجاب ومن الجدوت ولایية جوجرات(کجرات) 
وعاصمتھا جایبور۔ وحین کتب الاستقلال للھند عام ۱۹٢۸‏ اہصمت إلی راحستان إصارات 
راجبوتیة ھندیة من أھمہا بیکادیر وجایبور و کوتاہ وأودیدور وتونك وجوددور و ألوار 
وجیسلیمیر؛ وکان الإسم الذي تسسّت به ولایة راحستاں أولا هو راحیوٹااء وکان الراجبوت 
قد حلوا بھذہ المنطقة منذ الفرن السابع؛ واضطلعوا نمقاومة العزو الإسلامي حتی القرن 
السادس عشر حین اسقر الحکم المغولی بالھند۔ وتمتد الصحراء في جانبف کبیر من راجستان؛ 
کما تقع في شرقھا سطقة رراعیة [مم.ث] 
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۲۳۲۰۲ 


فی أرض عریقة ... روایة لامیتاب 
جوش رافی دیالء نیودلھی ۱۹۹۲ء 
۷۲۳ صفحا ء السعر : ٥٥٠١‏ روبیة 
عرض: بریتی سنچ 

نتتاول رولية امیتاب جوش الجدیدۃ 
سی رض عریقلٴ فی خط متواز قصة 
بطلینء احدھما هو ابراھام بن ییجوء 
التاجر الیھودی نو الأاصل التونسی 
والذی ذھب لی اآلھند عن طریق 
مصر وعدن عام ۱۱۲١‏ والآخر هو 
الکاتب ذاتھ الذی قدم ‏ لی مصر عام 


۰ کدارس هندی شاب موفد من 
قبل جامعة اکسفورد. ولو ان آییجو 
سافر شرقا تمشیا مے الاتجامات 

ئدۃ فی عصرہ فقد سافر جوش 
غربا تمشیا مع اتجاھات عصرہ. 
تتسج "الأحداث المتمااشة المفاجئْےة 
والسارۃ' القصتین المتط ابقتین فی 
روایة واحدة۔ ولان کلا البطلین رحال 
باعدت بینھما فجوۃ زمنیسة قاربت 
الثمانمائة عام ؛ نکسب قصتاقص۸8ا 
صورۃ متعددة الأہماد للفگرۃ الشی 


۳ 


ثقافة الھند 
تتجلی فی عصورا الحالية ء الا وھی 
الاغتراب والارتحال۔ 

وکما هو الحال فی روایتھ السابقة" 
الخطوط الواھیة' الشی تأاخننا عبر 
صفحاتھا لی زمن الحرب فی لندن 
ودکا المشتعلة عقب التقسیم عام 
۷ واحداث الشغب التی شھدتھا 
لگا دزن کی نا فسل لیت 
إلی احدی افکارہ التی طالما عبر عنھا 
فی أعماله وھی العامة من البشر 
والتاریخ ء أو بالأحری العامة من 
البشر فی سیاق التاریخ وکما هو 
الحال فی الراویة السابقة ایضاء یکمن 
التاریخ بالنسبة لجوش فی الترحال فی 
حرکا الموھوبین من الأفراد الفین 
یحاولون الوصول إلی ماوراء الصدود 
المعروفة ؛ بحشا عن آفاق جدیدۂة 
ظھبھم فسی نے المھنة أو العلےم 
أوالخیال الخصب۔ 

فی الجزء الخاص بھ من القصة 
یروی جوش تجربة اقامتھ فی مصر۔ 
وکانت فکرۃ القصة الجدیدۃ التی نحن 
بصدد الحدیث عنھا قد ولدت بداخله 
بینما یعمل کباحث یسعی للحصول 
علی درجة الدکتوراۃ فی الائثروبولوجیا 
الاجتماعیة فی جامعة اکسفورد فی 
أواخر السبعینات فلم یکن منه سوی 


أن قدم لی مصر عام ۱۹۸۰ وعاش 
فی قریة صغیرۃ تدعی لطیفة تقع 
جنوب شرقی الاسکندریة ٠‏ ویخصص 
الکاتب جزءا کبیرا من رولیتھ لوصف 
سلسلة أسفارہ اللاحقفة عبر مصر 
المعاصرة مسترشدا فی ذلك بابناء 
القریة: علی ء مالك العقضار الذی یقیم 
فیهء خمیسء الوضیع: مھرج القریة 
ذی العین الشبیهة بالخرزۃ خصمه 
الامام زغلولء النساج بسینهہ المرأء 
القویةء نبیلء دمٹث الخلق الذی یئأی 
قدرہ (الڈی القی بھ إلی بغداد فی بدایة 
حرب الخظیسج) عن مجصرد القدر 
الشخصی لیستشرف قدر مصر ودول 
العالم النامی۔ 

بالحیاۃ من خلال اأُسلوب جوش الذی 
یتسم بدقة الوصف؛ فضلا عن فھمه 
العمیق لأسلوب حیاة کامل وتباعصاء 
تیدی الشخصیات المصریة حسن 
الضیافة المعھسود للدکتشور الھندی' 
برغم بقاء أسباب اقامته بیٹھم ضربا 
من الالغاز السرمدیة کان بقاء جوش 
فی مصرء والذی لم یفصح عن اسبابه 
لأصدقائه المصریین ابداء من اأجل 
تقصی تاریخ حیاة ایراھام بن بیجو 
وعبدہ الھندی بوصاء بعد ان عثر 


"۳۰ 


جوش علیھما مدفونین بین مخطوطات 
التاریخ القدیمة فی مکتبة اکسفورد عام 
۸ء یمضی جوش فی تعقبھما 
خلال المخطوطات التی عثر علیھا فی 
الجیزا فی القاھرۃ فی القرن التاسع 
عشر .ومن ہین الھائل التی 
تضمنتھا تلك المخطوطات جمع جوش 
بقایا المراسلات المتٹاثرۃ بین آییجو 
الڈی کان یکتب من الھند وشریکھ فی 
العمل فی عدن ومصر حتی تکتمل 
الصورۃ امامھ۔ ویصف رافی دایال ء 
ناشر الرواىة؛ تلك العملیة بأنھاقدر 
ھائل من المعرفة فرضتھ المھمة حیث 
کان حل شفرۃ المراسلات اصعب ما 
واجه جوش فی اتمامھٛاء فکافة 
الخطابات بین آییجو وصدیقه البعید 
کتبت بلغة من لغات العصور الوسطی 
المحلیة وھی ''العربیة الیھودیل' . تعلم 
جوش تلك اللغة لیجمع شتات قصة 
بیجو وعبدہ. 

وربما تکون اکثر سمات قصة بن 
بیجو القرن الشانی عشر اٹشارہ ان 
جوش لم یقطع إِیھا الطریق المباشر 
ولکن عرفھا کما راها العبد بوماء 
الذی لا یتواجد سوی فی ھوامصش 
الخطابى۸4ات ہین السید بن بیج و 
وأصدقائه فی عدن ومصر. ولعل ذلك 


مرجعھ اعتقساد ج وش الراسسخ بان 
التاریخ فی الماضی؛ وفی الحاضر 
ایضاء کان دائمصا وسیظل تاریخ 
"المثقفین والصفوۃ: ال وزراء 
والسلاطینء المؤرخیٌن والکھتنة - 
ھزلاء النین یمتلکون القوۃ لحفر 
أسمائھم فی سجل الزمن " غیر ان 
قصة بن ییجو یعاد بناؤھا من خلال 
الاشارات للی العبد بوما وتلك الآثار 
الواهیة یمد المدرکھ التی یخلفھا العامة 
من البشر فی العالم' والتی لم تکن 
سوی الصدفة لتحفظہا . وفی لجوئهھ 
المتعمد للمنظور الثانوی؛ یتالق جوش 
فی افساد الأمر علی رواة التشاریخ 
العظام. 

برع جوش فی مزج العلم بالخیال 
واتسم فی ذلك بالحکمة بینما یحیسی 
بوما ویسدہ۔ یتجلی ذلك علی امتداد 
العمل کاملاء مما یبرز جلیا أوجه 
الاختلاف والتشابه بیسن الماضی 
والحاضرء بین اقامة بن بیجو فی آلھند 
بثمانمائة عاما سابقة واقامتھ ھو فی 
مصرء بل وبین مصر والھند خلال 

ری جوش ان کلتا الروایت9سن 
الزمن' حضارتان یلجأ ابناؤھما الیوم 


۳۰ 
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لاستخدام المجاریٹ التی تسجبھا 
الماشیة ولیس الجرارات ء الصواقی 
ولیس المضخات ہء العربات البدائیة 
لتی تجرھا الحمیر ولیس الشاحنات. 
حضارثان لایزال الملاہین من 
ابنائھما یرزحون تحت وطأة الفقر۔ 
غیر أنه بالمقارنة لما تحمل ذاکرۃ من 
احداث شغب وقتل وقعت فی دکا وهھو 
صبی بعد ؛ یجد جوش ان عالم مصر 
برغم العولصف والاضطرابات التی 
یشھدھا أحیانا وبرغم الحروب التٌی 
خاضہا ذلك البلد قدیماء اقل عنفا 
واکثر انسانیة وبراءۃ عن عالم آلھند. 
بید أں اللقطة التی تبدو اکثر أھمیة 
والحاحا سن قصتی البطلین الین 
صاغھما جوش فی نسیج واحد تکمن 
بالنسبة له فی ان الرحلئین قام بھسا 
الأوربیة. فیعتقد ان خعطااب القػقاجر 
الپھودی خلف بن ایشاق المرسل إلی 
بن ییجو قد کتب فی صیف عام 
۸ عددما کانت فلسطین والمناطق 
المحیطة بھا قد اصبحت "طریق مرور 
عام للجیوش الأوربیة"۔ وکان فی سام 
۸ "0" ان لتخے اعظےم جیب وش 
لصلیییىة التسی تم تتظیمیسا علی 
الاطلاق مسن البساتین التّی تطوق 


دمشق معسکرا لھا. وقد کانت جوش 
علی بقین من لن التجار المرتحلین 
وأصدقاء بن ییجو؛ الذی عاش فیما 
بعد فی منجالورء اخبروہ عن مدی 
الحالة المتداعیة التی ترکت علیھا 
الجی۔وش الصلیبية تلك الأراضی ٠.‏ 
والحقبقة ان الأمراض والمجا ات 
والاضطرابات السیاسیة التی خلفوھا 
وراءھم کانت السبب فی عودةۃبہن 
ییجو من الھند عام .۱۱١۹‏ وفضی 
الثلاثمائة عاما التالیة لم ئکن التقالید 
السلمیة للتجارۃ الواسعة التی نشأت 
لقرون بین آلھند ومصر سوی لتختفی 
من ذاکرۃ الإنسانیة ذدك التقالید التی 
کانت نتاجا ل۔'اختیار ثقافی نادر' جمع 
افراد علی اختلافھم مثل ابراهام بن 
ییجو؛ الیھودی التونسی ء بوماء العبد 
آلھندی القادم من تولوند؛ وآسو ؛ 
المرأۃ القادمة من منجسالور والتی 
تنتمی لطبقة ا3٠‏ 'تایر' ۔ 

وفی القصة الأحری ء یآأتی بقاء 
جوش ذاتھ فی مصر فی ظل حرب 
الخلیج. غیر لن التواجد الاوربی یکون 
تساحقا حتی فی ناشاوی التسعینات 
ادرجة ان جوش اآلھندی بدحضل فی 
مناقشة ساخنة لاتخلو من السخریة 
الاتذعةء مع اصدفائه المصریین حول 


۲ 


من یاتی ترتیبه الاعلی فی سلم 
(التتمیة). یکتشف جوش والحزن یملؤہ 
ان المقاییس التی تبنی علی أساسها 
مثل تلك المقارنات لیست ھی ذات 
المقاییس التی قد وضعھا بن ییجو 
وعبدہ بوما' او ای من آلاف الرحالة 
النین عبروا المحیط الھندیض4ی 
العصور الوسطی' فالغرب فی عالم 
آلیسوم هو المقی4اس الٹتھ۹ائی. لیسں 
بمکتباتھ أو متاحفة أو مسارجھ .لیس 
بکل ما بعد سامیا ورقیقا' 

.. ولکن الغرب" بعلومه ودباباته 
ومدافعه وقنابله' ویمضی الاکتشض4اف 
لیتضمن ان کلا من مصر وآلھند 
الیومء برغم ما بیٹھما من اختلافات 
لازالتا ترحلان 'ولکنھا' رحلة الی 
الغرب* وانه بالنسبة للملایین الین 
یعیشون علی الأرض الشاسعة حولنا 
لایعتی الضرت سوی نلگ.. الكلم 
والدبابات والمدافع والقدابل'نه" فی 
ارض عریقة'" عمل یصعب ادراجه 


ثقافة الھند 
تحت مسمی معین . انه مزیج مائل 
من ادب الرحلات والدراسة العلمیةء 
البناء التاریخی والسیرۃ ألذاتیيىةء حنین 
گی الوطن مشوب بالخی4ال ومران 
علی دارسة المصریات ء حکایحة 
اسطوریة ووثیقة سیاسیة؛ وبنصہمر 
کل ذلك فی خلفیة شاملة لحضارتین 
عریقتین. مضمون ٹری لیصاغ فی 
نص واحدہ یمتلك جوش زمام الأمور 
کاملة ویتحکم باقتدار فی ادواته 
ویتحرك بسلاسة ویسر بین مصر 
والھند؛ آلح4اضر والصاضی؛ بین 
ذکریات اقامتھ فی لطیفة وتجولات بن 
ییجو فی الھند. وفی الوقت ذاته 
یکشف جوش النقاب عن الحقیقة 
المشوھة لاهتمامات النصف الٹانی من 
القرن العشرین۔۔ الحضارۃ والتتمیة ١‏ 
الارث الثقافی ومتطلب_ات الحدااےة؛ 
فضلا عن الصعاب المتاصلة فی 
"'الحدود المتباعدۃ" بین الدول۔ 


اشف 


۲۱٣۲٢٢٢۰ 529‏ 01۲3ھ 
1۶8 وہ ۳دء مط۳۰ 0د ط'آ_' 


...21810 ۲٥۵۱۰٢۷ 1. 


ھناك من یقفون مکتوفی الأیدی فی انتظار حدوث التقدم و ھناك اللیل ممن 
یسعون من أجل تحقیق ھذا التقدمء و مجموعة ادیتیا بیرلا ھی رمز للتقدم. 

ادیتیا فیکرام ببرلاء الرجل الذی وراء کل تقدم هو من ابرز رجال 
الصناعة فی الھند وبقدراتھ الحادة حفز علی قیام المشاریع ان مجموعة بیرلا 
ھی اکبر منتج لالیاف الفسکوز کما تمثلك ایضا اکبر معامل زیت النخیل فی 
مالیزیا. 

وٴفی آلھند تعتبر مجموعة بیرلا اکبر منتجی الالومینوم و الحریر و 
الموازل فی القطاع الخاص؛ کما تھتم بمجالات اخری مثل الصلب و 
المنسوجات و الھندسة و الاسمدة و معامل الزیوت و البتروکیماویات والغازات 
الصناعیةء و برامج الکمبیوترء والاجھزۃ الکھربائیة الاسمنتء والفوسفاتء و 
الیاف الاکلیريك؛ والمساء الاکسجینی؛ و الراتتنجات الایبوکسیةء والس بائك 
الحدیدیة والتمویل؛ والتجارۃ الدولیة مناجم المعادن؛ الصودا الکاوبة؛ تولید 
الطاقة اسود الکربونء خیوط الفسکوز؛ منتجات المطاط فلوراید الالو منیوم 
الزیوت المستخلصة. 

و فی الوقت الحالی تقیم مجموعة بیرلا علی الأراضی المصریة مشروع 
أسود الکربون؛ شرکة الإسکندریة لاسود الکربون شرکة مساهمة مصریةء 
وبھذہ الخطوۃ الرئیسیة الی الامام فإن مجموعة بیرلا سوف تستمر فی تأکید 
حضورھها فی المجتمع الدولی. 

07۴۶) .2171.1 ۷۱11۸۸1 ۸ /8017'1ھ 
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پل وین ثقافيةء جامعةء فصليبة 


۸ ثقفا ۰< جم ڈے ۱ ۱ 


الجل+> ٦٠٤‏ الع ہٰذدد ٤_-)؛‏ 


۹۰۶م 





الملجلس الھندی للعلاقات الثقافیة 
آزاد بوان ء نیو دلھي 


الھضسد 


إن اللجلس الھندی للعلاقات الثقافیة منظمة حرة لوزارة الشئون 
الخارجیة للحکومة الھندیة انشئت عام ۱۹۰۰م لانشاء و تنمیة العلاقات 
الثقافیة و التفاھم المتبادل بین الھند و البلدان الآخری, و ضمن برئامچج 
مطبوعات ینشر الجلس, بین ما ینشرء عدة مجلات ؛ ففی العربیة 
ثقافة الھند و فی الانکلیزي>٤‏ "د٥ہ‏ :ہ11 "1۸۷۸۰٥۸۱‏ و ''زا۸۸۰۰٣۷ل() "۸۶۶1٤٥‏ وفی 
الفرنسیے ۱1٦04"‏ ۸۷۰۰ ٥٥٥۸ہ‏ !ا" و فی الأسبانیے ”10018 ا۵6 :ہام7۸" 
و فی الھندیية "|08 88080ه()" و کلھا یصدر أربع مرات فی السنة. 

و الملراسلات المتعلقة بالاشتراك و دفع الٹمن و بشٹون الطباعة 
و النشر توجه إلی: 
(ا۳۱) 01:۱۰۰ ۲۲١8٢۲۵٠۷۰٢‏ -1]' 
۶٠۲ 011:31 1۶1٤‏ از ہ٠‏ 1011:0 
٤6‏ 8013۷۵۵۰11030135 80ھ 
(۱۱۷۱01۸) .۱10002 - ز5[ 0ا ۷٦۷۷‏ 

و حقوق جمیع ا لمقالات الملنشورة فی ثقافة الھند محفوظۃ فلا یجوز 
نشرھا بدون الإذن, و الآراء التی تحوبھا القالات ھی آراء شخصیة 
للمساھمین و الکتّاب و لا تعکس سیاسة الجلس بالضرورة. 

بدل الاشتراك للمجلات الصادرۃ عن الجلس کالأتی٠‏ 


ٹمن النسخۃة الاشتراك السنوی اشتراك ثلائة اعوام 
٥‏ روبیة ٠٠‏ روبیة ٠‏ روبیة 
5 دولارات ٠‏ دولارا ب5 دولار 


٤‏ جنيھات ٢١‏ جنیھما ٤:‏ جنیما 


نشرٹھا و طبعتھا السیدة میرا شانکار المدیرة العامة للمجلس 
الھندی للعلاقات الثقافيهة ۔آزاد بوان ۔نیودلھی ۔الھند. 
طبعت فی مطبعة فاب انتربرایزز ۔اتش ٤۲ء‏ جرین بارك ایکتینشن ۔ 


نیو دلھی ۔١٦۰۰۱٦۱‏ 


رئیس التحریر: البروفسور زبیر أحمد الفاروقی 





کلمة الناشٰر: 





هذا العدد مجلة ثقافة الھند یصلکم بعد مسدة سنتین تقریبے 
لم تصدر الجلة خلالھا بناءا علی ظروف قاهرة و أن غیاب ا لجلة لوقت 
طویل کهھذا کان باعثا لخیبة أمل القراء کما تبین من الرسائل العدیدة 
التی استلمناھا خلال ھذہ امدة ۔ 

وممایسعدنا کثیراً أن هیئة تحریرجدیدة قد استانفت إصدار الجلة 
نترکیق عجدہ علی:الامذاف نکی کوعوناھا نا فارعا سند کاسیٹی 
الملجلس الھندی للعلاقات الثقافیة عام ۱۹۰۰. ویحتوی ھذا العدد علی 
مقالات خاصة کتبھا کتاب بارزون حول الجوانب المختلفة لحیاة ا مھاتما 
غاندی و تعالیمه و أُنھا تؤکد أھمية فلسفۃ غاندی فی عالمنا الملعاصر . 
کما یحتوی العدد علی مقالات حول موضوعات ھامة أخری مثل 
العلمانیة و الوحدة و التکامل الإجتماعی و الثقافی للھند و انطباعات 
أوروبا عن طاغور و اقبال کما یراہ العرب . 

فی مقالے تحت عنوان ×٭العلمانیة فی الھذ--۸دء یؤکد د. 
فاسنت ساٹی رئیس الجلس الھندی للعلاقات الثقافیة اأن العلمانیة۔ 
مصطلح یتعرض لسوء الفھم أحیاناً کثیرة و خاصة فی سیاق الدین. 
یمکن و یجب فی الوضع الراهھن فی الھند أن یفھم بمعنی التمسك 
بمبادیء ٭دھرماء ۔ الديانة الکونیة ۔ ومعتقداتھا الأساسیة التی 
اعتمدھا الشعب عبسر العصسور. و یری الکاتب أن الدولة یجہب 
الا تتمیز بانحیازھا إلی دین أو مذھب خاص۔. 

و ا مقالة التی کتبھا سید مظفر حسین برنی حاکم ولایے ھریانا 
و رئیس لجنة الأاقلیات سابقا تحت عنوان ٭وحدة الھند و تکاملھاء 
یعرض صورۃ کاملة للثقافة الملرکبة للھند بمختلف أنواعھا . کما تتمیز 


المقالة بوصف شامل للنظم السیاسیة والإقتصادیة والإاجتماعیة للھند. 

کماقدم بارٹا میتر فی مقاله تحت عنوان ×٭الفن والوطنیة فی 
الھند ٭ استعراضا نقدیا شاملا للمدارس الختلفة للفن الھندی و القی 
الأضواء علی الافکار السائدة و التاثیرات الحلیة و الاجنبیة فيه 
بالملراحل الختلفة لتطورہ . 

وینعکس تاٹثیر فلسفۃ طاغور و فنه علی العقل الاوروبی فی 
مقال تحت عنوان ٭طاغورفی البلدان الأوروبية ١‏ و کتبه مارتین 
کامبتشین: و قد حاول د. نثار أحمد الفاروقی رئیس تحریر مجلة 
قافة الھنذ سابقا تقدیر مدی شعبیا ہ اقبال فی العالے العرسىیء 
و تقییم شروح الکتاب العرب لأفکار اقبال . 

و فی الوقت الذی نقدم عیه ھذا العدد اجلتنا العربیة نتطلع 
ملاحظات و مقترحات القراء واثقین بأنھا ستساعدنا فی جعل ھذہ الجلة 


میرا شانکار 
نیو دلھی ناشرة ثقافة الھند 
١٤١‏ مارس ۱۹۹٦۱‏ والمدیرۃ العامة 


للمجلس الھندی للعلاقات الثقافیة 


کلمة التحریر: 





الٹل العلیا والملبادیء الأخلاقیة والإانسانیة لیست احتکارا لی 
أمة أو قوم أو منطقة ء و کذلك دعاتھا لاینتمون إلی بلد دون آخر بل 
أنھم ینتمون إلی العالم قاطبة ۰ و ذلك لان العالم کله یستمد المٹل العلیا 
والأخلاق الحمیدة من فکرھم و فلسفتھم, کما لا تکون رسالاتھم مقصورة 
علی عصر دون آخر بل ھی رسالات وطیدة الصلة بکل زمان ومکان 
وبناءاً علی' ذلك لایمکن لی أمة أو قوم أو منطقة ان تدعی بأن 
شخصیات مثل ا مھاتما غاندی و إبراھام لنکون و مارتین لوٹر کینج و 
مولانا أبوالکلام آزاد والام تریسا تنتمی إلیها دون غیرھا۔ 

والمیزة الملشترکة لھذہ الشخصیات کلھا تتمٹل فی تمسکھا 
بالدیمقراطیة والتسامع وعملھا الدءوب علی انقاذ الإنسانیة من الظلم 
والإستغلال والإستعبادوالتعصب والتفرقة العنصریيیة من مختلف 
الأنواع والأشکال. . 

وعددنا ھذا یحتوی علی مقالات عدیدة خاصة حول الزعیم والمفکر 
العاللی الراحل ا مھاتما غاندی ء وذلك بمناسبة الإاحتفال ہذکری میلادہ 
الخامسة والعشرین بعد المائة . فلم یکن تاثٹیر ھذہ الشخصیة الفذة 
مقصوراً علی مجتمع شب القارة الھندیة بل أنھا آثرت علی العالم کله 
فکراً وفلسفة . 

ظل غاندی یدعو طیلة حیاته إلی الحریة وعدم إستغلال الغنی 
للفقیر أو القوی للضعیف وعدم التفرقة العرقیة و دعا إلی الاتحاد ٭ 
والتسامح والسلام و ا لمحبة والوئام. ونحن فی أشد حاجة لثٹل هھذہ 


الشخصیات الوفیة و الخلصة للانسانیة جمعاء و رسالاتھا الخالدۃ فی 
عا لمنا الیوم الذی بالرغم من شعاراته الرنانة للتقّدم و التحدیث فی 
مجال العلوم و التکنولوجیيیا مازال یعانی من ویلات الحروب 
والإاغتیالات التی تذھب فیھا أرواح الاہریاء سدی,؛ یعانی من استغلال 
الدول القویة المتقدمة للدول الضعیفۂة النامیةء یعانی من انتشار 
التفرقة والفساد داخل أمة واحدة و داخل بلد واحد. ولایمکننا الإاستغناء 
عن ھذہ الشخصیات و رسالاتھا إذا کنانصبو لتحقیق نجاح فی بحثنا 
الستمر عن عالم أفضل یسودہ السلام و الحبة و الوسشام و یحظی 
فیه الجمیع بنصیب عادل من الرخاء و الازدھار 


دم زبیر أحمد الفاروقی 


مجلےة َقَافۂة الھند الفصلة 


الجلد ٤؛‏ العدد٢-؛٤‏ 


۹۹۶م 
محتوبات العدد 
۔۔ کلمة الناشر 
السیدۃ میرا شانکار 
- کلەة التحریر 
د/ زبیر أحمد الفاروقی 
موخوعات عامۃة 
۔ العلمانیة و الطائفیة فی الھند 
فاسنت ساتی ١۔۲۳‏ 
۔-وحدة الھند و تکاملھا 
مظفر حسین برتی ٢۔‏ ۷۳ 
مقالات خاصة حول غاندی 
۔-۔ غاندی و الدین 
7ٹ 8ھ ۷۶۔۹۹ 


۔۔ ا لمھاتما غاندی : روح الشعب 
فام فان دونغ ٠١٠٠۔٤٢۹۰‏ 


- ماذا راد غاندی بساتیا جراہ 
ارون غاندی ۵٥‏ ۔ ۱۰۹ 
۔- فکر نغاندی و أھمیته 
القاضی فیلیب ادوارد آرتشر ١٠۱۔۳٢۱‏ 


جی ۔ل ۔بیریس ١١١۔٥٢۱‏ 
فلسفه غاندی للاعنف 
ماریتا استیبانیاتش - ١٢۱۔٢٣۱‏ 


تک ٭ : ان 
۔طاغور فی قارة أوروبا 
مارتن کامبتشین ١٣٣۔٤٤٠‏ 
اقبال فی العالم العربی 
د/نثارأحمد الفاروقی ٤٤٠۔٠٥٠‏ 
۔- الشیغ العلامة الیمنی 


عطليه بنت خلیل الأنصاری ١١۱۔۹٥۱‏ 


۔ نبذۃ عن فن الغزل فی الشعر الاردی 


۱ یوسف عامر ٠۔۱۷۸‏ 
۔۔الفن و الوطنیة فی الھند 
بارٹا میتر ۹۔٠۰١۲‏ 
استعراض الکتب 
أھمیة السیرۃ الطیبة لعالم البشریة 


شمیم الحسن أمانة اللَه' ٢۰٦۔٠١٣‏ 


العلمانیة والطائفیة فی الھند 


بقلم : السید / فاسنت ساتی 
رٹیس اإمجلس الھندی للروابط الثقافیة 


قبل اأن نتحدث عن التعریف الحدیث للعلمانیة کما وضعھا 
وأوضحھا جورج جاکوب ھولیوك (5 1101۷4 1۸08 608018165) فی 
۱٦ء‏ ہمعنی الانفرادیة للدیانة والدولة مع إنکار وجود الاله, سیکون 
أحری أن نعی بتطور ھذہ الفکرۃ لیس فی العالم السیحی فحسب وإنما 
فی کافة المناطق التی تسیطر علیھا الدیانات الأخری 

یقوم مفھوم العلمانیة بکاملھا اأساسا علی ا لمعالجة النطقیة 
للحیاةۃ عکس تلك التی تعتمد علی القبول التام والٹثابت لفھوم ”الاعلی*" 
(یسمی الإله بوجه عام) ویتبعه القبول بقانون السلوك الذی یعتمد علی 
الھسدایة أو الأوامر من الذات الاعلی کما نقلھا الرسل والانبیاء 
أو تجسیداته فی شکل الاإبن أو الملطاھر الآخری. وعندما یتم القبول بھذہ 
البنیة یزداد التصلب بمرور الزمن اذ أن اتباع ھذہ الفاھیم الخاصےة 
والقواعد الالھیة التی تدعی "الدیانة* یفضلون الابقاء علی الوضع 
الراھن بصفة عادية و یقاومون أی فکرۃ جدیدة تھدد بالنیل من 
استقرار ھذه البنیة. 

و جدیر بالذکر أن کافة الدیانات تقریبا ظھرت إلی حیز الوجود 
کثورةۃ ضد النظام الراھن و بنداء للتصرف بالعقلانیة مقابل مظاھر 
اللاعقلانیة لطریقة الحیاةۃ الراکدة و مع ذلك فان المفاھیم الخاصة للدیانة 
تعرضت للرکود علی أیدی أتباعھا. و إنه من الأیسر أن نفھم أن مؤسسی 
کافة الدیانات بینما قبلوا بوجود قوۃ أعلی کمبدع و خالق للکون 
بما فيه الیشر أنھم أوضحوا المفاھیم السائدة فی زمنھم فی ما یتعلق 
بخلق الأرض و حرکات الکواکب و الشمس و ما إلیھاو ذلك فی سیاق 


ٹثقافے الھضٗصٰد 


تفسیر الظاھر الطبیعیة ونموھا العلمی و یصح نفس الشیء بخصوص 
القضایا الانسائیة الخاصة بعلاقات الأسرةۃ و التجارۃ بین الالشخاص 
وطریقة السلوك و القواعد التی یجب أتباعھا اجتمع منسجم و سعید. 

و الآأمر اللساسی الذی تقوم عليه جمیع الدیانات هو أن ھذہ 
الدیانات تقدم حلا مقبولا للتساولات الإانسانیة الخالدةۃ لیس عن سلوکه 
فی ھذہ الحیاۃ التی یعیشھا فی الإطار الإنسانی فحسب و إنما عن قلقه 
عن الحیاۃ الآخری و رغبته فی الحصول علی السرور و الفرح الدائمین. 
و رغم کل النطق العقلانی لم یتمکن العلماء و ا مادیون من الإجابة 
المقنعة علی التساؤلات عن الحیاةۃ قبل الیلاد و بعد اللوت. و یوجد ھذا 
الجواب لدی کافة الدیانات مع تاکید من الرسل و الکھنة بأن الانسان 
طال ما یتبع قاعدة الحیاۃ الصحیحة حسب هھدایة دینە فإن مستقبله فی 
عالمٴالاعلی" (الَ) مضمون بکافۃة الباھج و السرور الدائم و حتی أن 
ولادته الجدیدة تعتمد علی أعماله فی ھذہ الحیاة. و من ثم یعتبر القبول 
بالاله الواحد و الصراط امستقیم الذی أھدی إليه ممثلوا الذات الاعلی 
و ضمان الحیاة الآخری ھی البادیء الملشترکة الثلاثة لکافة الدیانات. 

ولا یتم القبول بالمبادیء الأاساسیة الذکورة اأعلاہ توضح 
مجموعة کاملة للطقوس والعادات و الاحتفالات و طرق العبادۃ للحيیاۃ 
الیومیة و الإیمان الثابت والعقیدة التواصلة فی الذات الأاعلی و من 
یمٹلونه. وھذہ العوامل ھی التی تربط الجتمع ربطا وثیقاء وعلی أساس 
ھذہ الفاھیم والقواعد و الاعراف تقوم الجتعات و الجالیات الخاصة 
بوضع هویاتھا البارزة و تتمسك بھا متعصبة لیست لجرد الدفاغ عن 
نفسھا و عشیرتھا ونسبھا و إنما لتوسیع نطاق نفوذ إعتقادھا وثقتھا 
من اأجل الزیادة فی قوتھا الدنیویة. ومن ثم شھد التاریخ النزاعات 
الدینیة و الحروب و الإانتصارات کمیزة شائعة للعھد القروسطی. 

ولّما تعرضت الافکار الدینیة المبنیة علی المعرفة و النظریات 
الخاصة بعھدھا للتحدی الناجم عن نمو المعرفة العلمیة والتقنیة عن 
العالم بسبب الخترعات و الاکتشافات مثلما یتعللق بالکون و الطب 
و علم التشریع الانسانی والوعی الأافضل فی مج الات علم الحساب 
و الکیمیاء و الفیزیا قبدأت ارھاصات معظم الافکار الدینیة تخسر من 
قوتھا و نفوڈھا. ونعرف امثال غلیلیو و کوبرنکس عن الظاھرة الفلکیة:؛ 


۲ 


العلماتیة و الطائفیة فی الھند 


وفی الفترة التالیة عن إکتشافات کارتیز و نیوتون إلی نظریات 
النسبیة لائینستائن. 

وکما ذکر آنفا فإن أتباع الدیانات وخاصة الکھنة فی کافة 
الدیانات تقریبا أکدوا علی الدیمومة و استحالة الخطا فیما یتعلق 
بالحقائق المذکورۃ فی تصریحات مؤسسی تلك الدیانات وعليه فان أی 
تحدی لتلك الحقائق کان یعتبر تجدیفا و بالتالی مستوجباللعقوبة 
و حتی عقوبة الوت ضی بعض الاحی4ان. ونظرا لذلك فان الدولة 
أو السلطات المسٹئولة التی تعالج الحیاۃ الدنیویة اضطرت لمعارضة 
موقف صلب عضال للسلطات الدینیة مثل الکنیسة. وکاول نتیجة لھڈا 
الکفاح بدأت السلطات الرسمیة تنفصل عن الکنیسة التی کانت اولا 
تحت سیطرة اللك وثانیا تعت سیطرة البرلان و تم التوصل إلی تفاھم 
بان الدولة سوف لاتتدخل فی الأمور الروحانیة وشئون الکنیسۂ وتقبل 
بسلطة الگنیسة فی تلك الأمور. ومقابل ذلك سوف لاتتدغل الگئیسة 
فی القضایا التی تتعلق بالحیاۃ ا مادیة و کذلك الجالات الختلفة للعلوم 
و التکنولوجیا و الصناعة و التجارة و الطب حیث تتقدم المعرفة 
بخطی حثیثة وتتحدی النظریات القبولة من ذی قبل. 

ومن ٹم اعتمدت الدولة فی أعمالھافی عدة مجالات طریقة 
علمیة تسمی بصفۃة عامة "العلمانیة: وانھا فی معظم العالم السیحی 
قبلت بسلطة الکنیسة فی الأمور المتعلقة بالمعتقدات الشخصیة. ومعظم 
ھذہ الدول تقیل السیحیة کدیانة رسمیة لو أُنھا تتمسك بالمبادیء 
العلمانیة فی أعمالھا ولاتدعی بذلك فقط. 

إن کلمة "العلمانیة“ التی یعود أصلها إلی الکلمة اللاتینیة 
(01104ا880) تعنی الشیء الذی یتعلق بالامور الدنیویة التی تتمیز 
عن الأمور الروحانية و الکنیسیة. والاآن قد اکتسبت 23ە2۵یھ)( تم 
توضیحه فی عدة قوامیس الا وھو نظرۃ للعداۃ مبینة علی البدأ القائل 
بان الدیانة و الاعتبارات الدینیة یجب تجاھلھا آر التنحی عنھا عن 
قصد أو نظام للأخلاقیة الاجتماعیة التی تعتمد علی ا لمبدا القائل بأن 
العاپیر الخلقیة والسلوك الاخلاقی یجب تحدیدھا بوجه خاص بدون 
مراجعة الدیانة. والوضع الآن بخصوص العالم السیحی عبارة عن 
تفاھم مرضی أقل و أکثر بین القضایا املتعلقة بالإیمان و کذلك العقیدۃ 


۳۴ 


ثقافنسے الھذ ہد 


فی الحیاة الآخری و المیزات الدولة التی تتبع المبادیء العلمانیة وبین 
الکنیسة التی ترضی بمعالجة البارزْة التی یتعمد علیھا هذا الإستقرار 
هھی: قہم الحیاة الاخلاقی الحسنة التی ھی من بین تعالیسم الدیاےےة 
و حسن الجوار و الصداقة و الاخاء و الحبة و الأمانة و الصدق و السلوك 
السلمی. وھذہ ھی البادیء الاساسیة التی یشاطرھا معظم الدیانات 
و كذلك تم قبولھا کاللمبادیء الاساسیة لسیطرۃ القانون اللطلوبة للادارة 
و الحکم من قبل الدولة. ولذا قد أصبح العالم السیحی نموڈجا للعلاقة 
النسجمۃة ہین الدولة و الکنیسة. والآن دعنا نأخذ حالۃ الدیانة 
الرئیسیة الآخری و ھی الاسلام ء وذلك لاٹنھا اأیضا دیانة سامیة و کما 
ذکر مرارا فی القرآن الکریم لیس الاسلام إِلاً تاکیدا وإیضاحا للطرق 
التی أرشد إلیھا الانبیاء والرسل الاسبقون للعالم السامی مٹل سیدنا 
إبراھیم وموسی ویعقوب وعیسی علیهم السلام و الآخرون ! وآنه یبدا 
ہنفس القصة لبدایة الانسانیة بآدم وحواء وقانون الحیاۃ الملتمثل فی 
توجیھات و تعالیم ھؤلاء الرسل. وجدیر بالذکر أن مؤسس الاسلام 
نفسه ذکر مرارا ہأنه لیس إِلاً رسولا یبلغ رسالات ربه عن الحقیقة 
الخالدةۃ التی أوحیت إليه بواسطة اللك جبرائیل لکی یعرف الناس 
بالحقیقة الخالدة عن الذات الأعلی وعن الحیاۃ الدنیویة وحیاۃة الآخرۃ. 
وجاء فی القرآن الکریم الذی أنزل بشکل الوحی خلال الفترة 
املمتدة علی حوالی ۲٢‏ سنہة أن ھذہ الحقیقة التی توحی إلی الرسول 
سبق ان أبلغھا الخالق الاعلی إلی الجتمعات الختلفة بواسطۃة الرسل 
الذین اختارھم من بیئھم لیخبرونھم عن سواء السبیل فی لفاتھم 
الختصة. ویشیر القرآن إلی معظم الرسل السامیین الأآوائل و یذکر أن 
ھذہ ھی نماذج قلیلة من الکثیر من الرسل الذین بعٹوا إلی اللجتمعات 
الإنسانیة وقد ذکر أنهە ما انحرف الإانسان بجھلە عن الصراط الستقیم ؛ 
أرسل الله رسولا لیھدیه إلی الصراط الستقیم منذرا بأنە إذا لم یتبع 
ھذہ الخطوط الارشادیة سیتعرض ثعقوبة صارمة ء لیس فی ھذہ الحیاۃ 
فحسب وإنما فی الحیاۃ الآخری اأیضا. وقد دعی الناس مرارا إلی ان 
یفکروا منطقیا فی الملعتقدات والعادات الغیر النطقیة و الضحکۂة التی 
قد وقعوا فی فخھا ون یقبلوا بصحة الخطوط الارشادیة الجدیدۃ التی 
أوضحھا آخر الرسل ۔ و فی واقع الأمر أن العرب الذین کانوا ینتمون 


٤ 


العلمانیة و الطائفیة فی الھند 


إلی القبائل الصغیرۃ ویعبدون آلھتھم الحاصة و یؤمنون بعقائدھم 
الخاصة کانوا یطلبون اأدلة قاطعة بشکل اللعجزات و خوارق العادة من 
الوسول. و لکنه نادرا ما جاء بای خارق للعادة طیلة حیاته. ونبھھم 
قائلاً : هھل یمکن أن یکون ھناك خارق للعادة أکبر من الشمس والقمر 
و الارض و کذلك الانسان نفسه و سخر منھم أیضا متسائلا. ماذا حدث 
للمعجزات التی جاء بھا الأنبیاء الأوائل ؟ هل اعتقدوا بھا؟ وفی الواقم 
ألم یقتلوا أحدا من الرسل؟ (مشیراً إلی اللسیح) ومن ٹم کان الاعتماد 
بدرجة أکبر علی منطقیة الحجج ال لمؤیدة للخطوط التوجیهھیة والمبادیء 
الختصة بحیاةۃ مرضیة کما وردت فی آیات القرآن الکریم. والمبادیء 
الاساسیے للاسلام تعتمد علی أرکان مشل التوحید والنبوۃة و الآخرة: 
و أن الله (الذات الاعلی) لایتجسد بای شکل ولکن لە صفات بارزة 
کالربوبیة و الرحمة و الھدایة والعدالة فی الدنیا والآخرة. 

وعلی الرغم من ھذہ البادیء الاساسیة والواضحة و قانون الحیاۃ 
الذی یعتمد بدرجة رئیسیة علی ال مساوات والعقلانیة إلاً ان اتباع 
الاسلام و علماء الدین بصفة عامة إتخذوا مواقف متصلبة فی تفسیر 
التعالیم القر آنیةو رغض العالم الذی خضع لقانون الاسلام أن یقبل 
بای فکرة جدییدة مبنیة علی التحقیسق العلمی وقاوموا بصورة 
دوغماتیة ومتعصبة حتی الاستفسارات الاساسية للغایة: 

وھذا الوقف کما ذکر اعلاہ یتعارض مع روح القرآن وتعاليمه 
الحکیمة بکاملھا و لدینا أمثلة کافیة للتعصب الذی أظھرہ البعض من 
اأتباع الاسلام. 

أُمّا فیما یتعلق بالعالم الاسلامی, فجاء التحدی الحقیقی الوحید 
من العصریة فی عھد کمال أتاترك فی ترکیا مما أدی إلی درجة کبیرة 
من التحول. ونفس الشیء حدث فی دول الشمال الأافریقی مثل مصر 
إلی حدما. ونشاھد کذلك نفوذ العصریة و الأفکار العصریة فی دولة 
اسلامیة مٹل اندونیسیا ولکن العالم الاسلامی لا یقبل "الاسلام' دینا 
لدولة فحسب و إنما یدعی بالتمسك بالمبادی ء التی وضعت قبل ٥٠٤١‏ 
سنة بغایة من التصلب والتعصب حتی الیوم ویرفض أن یقبل أی مبدأ 
علمانی حتی لإدارة الدولة. وفی الحقیقة ء کما حدث فی العالم السیحی 
الذی هو أیضا من الدیانات السامیة یمکن للاسلام أن بتقبل آئ مبدأ 


ثقاضے الھظفسصد 


علمانی بسھولة اأکٹر بسبب ا لعالجة النطقیة الأاساسیة فی القرآن 
بالذات وأن یحدٹ تعاملا منسجما بین السلطة الدینيیة و الدولة 
العلمانیة. غیر أنه لأسباب شتی,: ومن أھمهاالعوزللتعلیم لدی الجمھور 
و نزعة استفلال السذاجة الدینية لدی السلطة السیاسية ء نجد ان 
العالم الاسلامی بالجملة مازال یفضل ان یدخل قوقعة الثیوقراطیة 
حتی فی الامور التعلقة بإدارة شٹون الدولة و برفض ان یقبل 
العلمائیة [ما کشعب او کدولۃة: 

ٹم ناتی إلی الجزء الباقی للعالم الذی تسیطر عليه الدیانات 
الغیر السامیة مثل الدیانات التی تتبع مبادیء طریقة الحیاۃ الالوفة 
منذ عھد کتب الفیدا و ھی التی تشکل الاساس لعظم تك المبادیء. 

وکانت المبادیء الفیدیة التی وضعت فی الأزمنة السحیقة مبنیة 
علی المفاھیم الواسعة جداٴ لیس عن مجرد الحیاة فی ھذا العالم وإنما عن 
الحیاۃ التعلقة بالطبیعة بأسرھا والکون و کذلك التأمل عن الحیاة 
الآخری. و الفکرة الملرکزیة لفلسفة الفیدا ھی حوار منطقی متواصل 
مینی علی التساؤلات و الإستفسارات و لیس القبول بی تصریح 
کالحقیقة النھائیة. والواقع أنه لایوجد هھناك ای کاتب خاص آأو نبی قد 
تم القبول باقواله أو بباناته کتصریحات نھائیۂ وثاہتة أو قد تم 
ادراجهھا فی کتاب خاص بہذا الشکل. ویعتقد الناس احیانا أن 
”مانوسمرتی ھی وثیقة کھڈہ ولکن کما ذکر فی مانوسمرتی بالذات 
یوجد هناك عشرات من ا مانو ای مانح القانون ویعنی ھذا أن مائو 
لیس رجلا خاصا ولکنهە فی الحقیقة وزیر للقانون. وقد ذکر مرارا أن 
طالب الحقیقة یجب أن یسال بذھن تحقیقی. إذن فقط یمکن لە أن یصل 
إلی معرفۃ صادقة علی ایدی المعلمین المتنورین. وقد ذکر ھذا بتعبیر 
جمیل فی مقطوعة معروفة من ٴغیتا کما یلی : 

”اعرف ذپلك بالسجود 

وبالتحقیق و بالخدمة : والعاقل 

الذی یدرك الحقیقة ٠.‏ ویرشدك 

الی تلك ا معرفة " 

ولذا فإن مفھوم الدیانة الذی ینبع من فکرۃ الفیدا لا یخلو فقط 
من تصلب بل یوجد فيه استعداد لیس للتوفیق بین ال مدارس الفکریة 


٦٦ 


العلمانیة و الطائفیة فی الھند 


الغتلفة و إنما لقیولھا أثناء البحث عن الحقیقة وطریقة مناسبة للحیاۃ. 

ان کلمة 'دھرماٴ التی یخلط المرء ہینھا و بین الدیانة ویظن 
احیانا بکونھما مرادفتین تعنی فی الواقع طریقة للحیاۃ کاملة تحافظ 
علی الجتمع. 

کما أن کلمة 'دھرما" لاتدل فقط علی مجرد التحقیق عن " الاعلی" 
وإنما عن کافة جوانب الحیاة فی ھذا العالم ومابعده و تدل کذلك علی 
واجبات أعضاء الجتمع الانسانی ؛ لیس من البعض تجاہ البعض وخاصة 
أعضاء الأسرۃ ولکن الواجبات فی مجال الحیاة العامة مثل واجبات 
الحاکم تجاہ رعیت. وهناك طریقة السلوك اللموسة التی وضعت للحکام 
فی شٹون الدولة لاسیما تلك التی لھا ص٤‏ بالرعیة أو الشعب. وقد 
ذکر بتعبیر رائع کالاتی: 

"فی سعادة الرعیة فقط 

یمکن أن ینال اللك سعادت 

وق راف ات رفظ 

یمکن آن یجد رفاھیته 

لایمکن للملك اأن یفکر فی رفاھیته الخاصة فقط 

بل عندما تکون الرعیة مسرورةۃ 

|ذن فقط یمکن أن یجد رفاهیته الخاصة۔ 

ذکر مرارا وتکرارا فی سائر الأدب الفیدی بان زعماء الجتمع 
یجب آن یضعوا نموڈجا للسلوك الصحیح لان الناس یحاکیھم بصورة 
عادیة. ونجد ذلك فی "غیتاٴ بعبارۃ جمیلة کالاتی: 

مھما یعمل شخص فائق يیتبعه الآخرون. ومھما یظھر بعمله 
یتبعه الناس ٭.وھذا نفس مایقوله الٹل "الناس علی دین ملوکھم " 

والکلمة 'دھرماٴ تستخدم اأحیانا لوصف الیزات الطبیعیة 
للامور الحیویة وغیر الحیویة ء ”کغونا دھارما" ولذا فان کلمة 'دھرماٴ 
فی تطبیقە الأوسع قریبة من کلمة "العلمانیةٴ فی محتویاتھا و شکلھا 
معا. ویحدث الارتباك حینما تستخدم کلمة 'دھرما" باسلوب طلیق فی 
مفھوم الدیانة ء وکما ذکر اأنفا فإن الآخیرة تقتصر علی معنی العقیدة 
بالاعلی و کذلك بالحیاةۃ فی ھذ العالم ومابعدہ. و فی السیاق الھندی 
لذلكد سیکون من٠الخطاأ‏ لونعتبر کلمة "العلمانیة” مترادفة للامبالاة 


۷ 


ثقافضۓ الھنسصد 


بالدیانة أو الرفض للدیانة. 

وأقصی مایمکن أنە لایمکن معادلة کلمة "الدیانة” مع "سامبردایاٴ 
أوبانت“٭ و یمکن لأاحد أن یقول بسھولة أن الحکومة یجب أن لا تنحاز 
إلی عقیدة خاصة. وفی ھذا السیاق لا یصح مصطلح 'سرو دھرما بھافٴ 
(الاحترام اللساوی لکافة الدیانات) فکما ذکر أن کلمة "دھرما: تشمل 
و تستوعب مجموعية الحیاةۃ کحد کبیر مثل کلمة "العلمانیة". و کما 
لایمکننا القول بان العلمانیة تدل علی مفھوم الاحترام املساوی لکافة 
أشکال العلمانیة إذ أنه سیعنی تناقضا فی الصطلع ۰ لا نستطیع القول 
ہأنه یوجد ھناك مصطلح کالاحترام الساوی لکافة الدیانات لان الکلعة 
"دھارما"٭ تستلزم بنفسھا 'ساماتفا" (التعاون) وسامابھاف (الانسجام). 

وفی ھذا السیاق عندما یعادل بعض الناس کلمة 'دھارماامع 
”الدیانة* واعتمادا علی النظریة القبولة للعلمانیة وھی الانکار للدیانة 
فی شئون الدولة یبدأ فی الدعایة بان الدولة أو مؤڑسساتھا السیاسیة 
لا صلۃ لھا بالدیانة أو یجب علیھا الابتعاد عنھا فھو یدعو لانکار الروح 
الکاملة وطریقة الحياة التی مازال یعتمد علیها الٹراث الثقافی 
والإنسجام التواصل للھند. عبر ألوف السنوات ان ٭بھا غفات غیتاٴ 
تعبتر من القصائد التی تنعکس فیها روح الأفکار الفیدی والمعرفة 
و أن التفسیر المذکور للعلمانیة بتعرض بوجه مباشر مع ماوردفی 
ھذہ القصیدة العروفة حیث تقول یاسلیل البھارتا (الھند) حیثما 
یکون سقوط "ٴدھارماٴ ونھوض "اللادھارما" فإنی أظھر فی شکل من 
الالشکال 

والواقع اأن "غیناٴ بالذات یذکر أن ھذه العرفۃة عن الحقیقة 
اللعلیا لوحدة "البراھمان والحیاةۃ والطریق التی تتعلق بالسلوك 
الصحیح والحیاۃ الآخری العتمدة علی السلوك أو ‏ کارەما فی ھذه الحیاة 
قد اعطیت للکھنة الآخرین مثل "فیفاسوان* ومانوو "اکشاکو”" ثم ذکرت 
ھذھ الحقیقة نفسھا مرة أخری لنفع الانسانیة علی لسان "ارچونا"۔ 
ویمکن لأحد ان یلاحظ ا لمماثلة بین ما ورد فی غیتا وفی القرآن الکریم 
بھذا الصدد لو أن بیان غیتا جاء مبکرا بکٹیر من القرآن الکریم۔ ولذا 
فإن العلمانیة فی الھند یجب أن تعنی التمسك بمبادی الدیانة الکونیة 
ومبادٹھاالاساسیة التوارثة منذ ألوف السنوات والتی تعتمد علیها 


۸ 


العلمانیة و الطائفیة فی الھند 


الحیاۃ الکاملة للھنود اعتمادا کاملا, 

فی الحقیقة أن فکرة دھارما بمعنا ھا الأوسع تقبل قبولا اأکٹر من 
العلمانیة بوجود وممارسة جمیع المدارس الفکریة والعقائدیة بصرف 
النظر عن أصلھا ومنشاھا و أُنھا لا تتسامح مع تلك المدارس فحسب ؛ 
وإنما تقبلھا کجزء لایتجڑزا لمفھوم أوسع للدیانة. وفی ھذا تکمن القوة 
العقیقیة للعلمانیة الدینیة فی الهند. وقد ورد ھذ الفھوم باشکال 
مختلفة فی البیانات الملعروفة کالاتی: 

هو الوحید ۔یدعوہ العاقل بأآسماء عدید3. 

و أنا أقبل الناس بالشکل الذی یعبد وننی فيه. 

و گکایخزل الاء من السماء ویچری فی الاتھار الَعَدَیْدة 

و یتجمع فی البحر نھائیا فإن العقائد والعبادات علی اختلاف 

اأشکالھا تصل با مرء إلی نفس الذات الاعلی الخالدة. 

وھنا تأتی مسالة الطائفیة فی الھند. فی البدایة اأخذت الطائفیة 
شکلا من النزاع بین الجتمعین الرئیسین أولهھما یتکون من أآتباع 
الاسلام وثانیھما یتکون من أتباع طریقة الحیاةۃ الفیدیة التی یسمی 
”بھندو دھرما ولکنه مرکب لمعتقدات عدیدة. وھنا یجب ازالة الارتباك 
الذی نتچ عن کلمة "ھندو". تشتق ھذہ الکلمة من النطق الفارسی لکملة 
'سندھو* ونفس ھذہ الکلمة تنطق فی اللغة اللاتینیة ک"اندوس"٭. وأنھا 
فی اللغفة الفارسیة من عھد ”افیستا' ئی اللفة الزرادشتیة کھندوٴ 
فحرف "س" تبدل بہ٭٭٭ و ھکذا أصبحت الأارض المحیطة بنھر ھندوس 
(17101۸) ۔ وأصبح الشعب الذی یسکنھا(ا17101۸) لدی الأغارقة وکافة 
العالم الغربی ۔ وکذلك أصبحت الأارض الحیطة بنھر هندو (سندھو) 
”ھندوستان*” (ستان. معناہ الأارض) والشعب الذی یسکن ھنا سمی 
”بھندوسٴ. وھناك مقولة فی "افیستاٴ یعود أاصلھا إلی عھد ماقبل 
الاغارقة بأن شخصا من البراھمنة اسمه "فیاسا“ جاء من ھندوستانٴ 
ولمْ یکن ھناك رجل ذکی مثله. والکلمة "ھندوٴ لایوجد ذکرہ فی أی 
کتاب یتعلق بالتراٹ الھندی أمثال ”الفیداٴوٴ”بھاغود غیتاٴ و "ابانیشدٴ 
وملحمة "راماین" و "مھابھارت” أو فی أی کتاب مقدس قدیم آخر. وکما 
أنه من تسمیة خاطئة أن یقال أن دیانة الشعب الھندی ھی )1٥1101۸71(‏ 
من الخطاٴ أن یقال أن دیانة شعب ھندوستان ھی (لا11[]0) . وعلی وجه 


۹ 


ثقاسے النِىصٰد 


التحدید أن' ھندوستان الحقیقیة ھی الأرض التی تقع حول نھر سندھو 
(اندوس) أی حیث تقع باکستان الآن و ھکذا یجب أن یسمی الشعب 
الڈی یسکنھا "بھندوس"۔ و تدعوا الضرورۃ لزالة ھذا الإرتباك لان ھذہ 
الكکلمة تستخدم لوصف الدیانة والجنسية الھندیة فی آن واحد. 

لایوجد فی العالم بلد یسمی الدولة السیحیة أو البوذیة 
أو الإسلامیة لو ان الدولة تقبل دیانة خاصة کدیانة رسمیة لھا. وھکڈا 
لایمکنٹا أن ندعو الھند "کدولۃة هھندوسیة:“ لو ان اغلبیة السکان تتبع 
تلك العقیدة الخاصة و یمکن إزالة ھذا الإرتباك إذا قبلنا الفھوم الاوسعم 
لکلمة 'ساناتانا دھارماٴ لوصف دیانة اأُغلبیة الشعب الهھندی. ولو 
یستمر الناس فی اصرار هھم علی استخدام کلمة آهندو" کمصطلح 
اؤستف اليَيَائة تخب آن یکر گرا اسککراتھا لوضف "تو1 ائھٹدیا'/ 
ووصفھا الدستور بالذات بأنھا الھند وھی 'بھارت٭. ونال الجانب 
السلبی للھندوسیة تاکیدا متزایدا خلال فترۃ السیطرۃ الإستعماریة 
للامبراطوریة البریطانیة لأنھا وجدت فی ذلك طریقة ناجحۃة للایقاع 
بین الجتمعین یمکن أن یقفا و یکافحا معا لإاسقاط سلطة الاستعمار 
البریطانی کما حدث فی عام ۱۸۱۵۷م. 

وھناك عامل مھم جدا یستحق الدراسة باعتبارہ من الاسباب 
السئولة عن تقسیم ھذین المتمعین الرئیسیین الا وهھو عامل 
الدیمقراطیة عندما کانت السلطة البریطانیة ترسخ جذورھا فی الھند ء 
کانت الفکرۃ السیاسية الحدیثة للدیمقراطية التنامية بفعل الٹورةۃ 
الصناعیة فی العالم الغربی تزداد قبولا لیس لدی النخبة الختارة فقطء 
بل لدی عامة الشعب فی الھند. وفی ا لمراحل المبکرۃ کان ھناك شعور 
بالاجماع علی ضرورۃ التخلص من القوۃة الاستعماریة تحت قیادة ھذین 
الجتمعین و کان کلاھما یعملان معا تحت رأیة حزب المؤتمر. وعندما 
اأدرك الناس بان فی الھند الملستقلة سیکون الحکم حکم الشعب عن 
طریق الممثلین النتخبین دیمقراطیا علی أساس حق التصویت وصوت 
واحدلکل مواطن. شعرت قیادة الجموعة السلمة أنه فی ظل ھذا النظام 
للحکم لا یمکن الحصول علی نصیب متاسب فی الحکومة لان قوتهھم 
التصویتیة ستکون أقل من ناحیة العدیہء وتذکرت بأنه قبل قدوم 
الیریطانیین کانت تحکم المناطق الکبیرۃة للھند بواسطة السلاطین 


۳ 


العلماتیة و الطائفیة فی الھند 


والملوك و الأمراء بصرف النظر عن تعداد السکان اللسلمین وأنھا تجد 
نفسھا فجاءة فی حالة غیر مواتیة جراء الھیکل الدیمقراطی الذی 
یحظی بالقبول العاللی بین الحکام البریطانیین و الشعب الھندي معا. 
وآن ھذا الخوف هو السبب الرئیسی فی أن نظریة القومیتین کما 
نشرھا وشجھھا الحکام الستعمرون حظیت بالتایید لدی الجموعة 
املسلمة وتشخمت ھذہ الفکرة فیما بعد لحد انھا أدت إلی تقسیم البلاد 
فی نھایة الأمر. 

وفی رأیی فإن العامل الأکبر للانفصال الدائم بین ھذین 
الجتمعین یتمٹل فی أن زعماء "ساناتض4ا دھرساٴ التی تم إیضاحھا 
و إعادة إرساٹھا من قبل ٭أدی شنکرا تشاریا" لم یتمکنوا من استیعاب 
الاسلام أو السیحیة داخل بحر "ساناتانا". ومن الناحیة التاریخیة ؛ 
وفی عصر مابعد الفیدا أآصبح الجتمع الھندی راکدا و مرنا لاسباب 
شتی. ومن أحدی الأسباب الرئیسیة ھی الاقتصاد ؛ فقد وجد الجتمع مع 
عدد سکانھا اللحدود جوا ملائما وصالحا للعیش فی منطقة "غنغا' و کذلك 
حول الاآنھار العدیدۃ التی تجری فی کافة أنحاء البلاد و توفر أرض 
مخصبة. وأصبع الاجتمع معتمدا علی الزراعة و یعیش و ینتشر فی 
الاریاف المعتمدةۃ علی الذات نمو متواصل وعیشۂة راضية الامر الڈذی 
جعله راضیا عن نفسه وغیر قادر علی مقاومة غزو خارجی. 

وھنا یجب أن ندرس سیر التطور التاریخی للنظام الذی یعنمد 
علی أربیع فثات فالجتمع الذی لم یعد متنقلاً و بدویا کان یلزم إعطاءہ 
ھیکلا منظما فشعر ما نحوا القانون البارزون بأنه من املمکن أن 
یقسم الجتمع علی نطاق واسع إلی آربع فثات' 

أولا: الفشة التی تعالج شٹون المعرفة والادب والبحث والعلم 
والتکنولوجیا تسمی بٴبراھمان*” او ٴطالبی الحقیقة”ء 

ٹانیا: الفشئة التی تعالج الإادارةۃ والدفاع والنظام والقانون والحکم 
تسمی ب'تشتریا" (أی الحافظ) ۔ 

ٹالٹا: الفشة التی تعالج النشاطات الانتاجیة بمافیھا الزراعة 
وصناعة الالبان والتجارة و ماإلیھا تمسی 'بفیسیا. 

رابعا: الفبة التی لم یمکن لھا القیام بالمھن المذکورۃ أعلاہ بل 
قامت بالاعمال الیدویة تسمی بب'شودرا". 


ی 


ثقافة الھظے 


وإنه جدیر بالذکر أن تقسیم ھذہ الفئات أساسیا ما کان یعتمد 
علی الولادة و کان للناس أن یقوموا بوضع أنفسھم فی الطبقات الختلفة 
حسب کفاءاتھم و میزاتھم الخاصة. و ھکذا فإن أی مجتمع یمکن أن 
یقسم إلی ھذہ الفثات الأاربم حتی فی عصرنا الحدیث فی العالم کله 
طا ما لاتوجد ھناك قیود مرتبطة بالولادة. و قد تم التاکید علی کون ھذا 
التقسیم غَیز قائم علی الوَلادَڈو کوٰنه ترتبطاً پالیزات زالکقاء اك فی 
”مانوسمرتی” والوثائق المعروفة الآخری ومتھا ”غیتاٴ. 

وبعد وصف الواجیات العدیدۃ للطبقات الختلفة قد ذکر بصورۃ 
واضحة فی الفقرۃ ٠١‏ و البند ٠٦‏ من ٭مانوسمرتی” مایلی: 

(مرجب السلول الاعلی ای الادنخی کن ''لشودرآنیسعم 
براھمان أو براھمان یصبح شودرافہذاا یعتمد علی الیزة و الجدارةۃ 
فقط). وھذ المفھوم الاساسی قد ذکر بعزید من الایضاح فی غیتا۔. 

ولم یذکر فی ای مکان بن ھمذا التقسیم مبنی علی الولادة 
أو الشل ولارؤجد ڈگر اللامشاستااقی 'عاڈوسمرثی' کما آکد الدکٹور 
امبیدکر بنفسه إإذ أنه قیاسا علی تشریع الاعضاء الانسانیة جاء 
البراھمنے منالرأس و تشتربا من الذراع و فیسياامن الجسم 
و شودراٴ من الرجل. و ھکذا فإن الرجل فیما یبدو لا یمکن أن یکون 
نجسا فھو فی الواقع جزء هام من الجسم وبدوٹ لایمکن أن یتحرك. 
و جاءت فکرۃ اللامساسیة لتطبق علی الاشخاص الذین کانوا خارج 
اإطار ھذا الجتمع والذین جری الانتصار علیهم و إجبارھم علی العیش 
خارج حدود المجتمع الذی یعتمد علی الطبقات الأربع. وھؤلاء اللشخاص 
الذین اأجبروا علی البقاء خارج الجتمع کانوا مضطرین لکسب العاش 
عن طریق اإختیار مھن مڈل نقل الجثٹ والتصرف فيیھهھا وتنخلیف 
الاماکن القذرۃ ولھذا السبب أصبحوا یعاملون معاملة النبوذین الذین 

وحتی فی ھذہ الطبقات الاربع أصبح الجتمع ینقسم علی أساس 
الھن الختلفة۔ وأصحاب ھذہ الھن القائمین بالأعمال الانتاجیة العدیدۃ 
التی تلبی حاجات الجتمع انتشروا فی ألوف الاریاف طول إمتداد 
الارض. وفی تلك الأیام أی قبل ٦٠.٠٢‏ إلی ٢٠٠٥سنة‏ لم یکن هناك تحرك 
إجتماعی أو معاھد التدریب الھنی أو المدارس أو الکلیات و کانت 


۲ 


العلمانیة و الطائفیة فی الھند 


الطریقة الوحیدة لنقل الملعرفة ھی من الاب إلی الإبن أو من ا لمعلم إلی 
التلامیذ الذین کانوا یسکنون معا لسنوات عدیدة. وحتی ان معرفة 
الادب و الکتب المقدسة کانت تحفظ عن ظھر القلب بطریقة السماع 
والحفظ. وکانت تنقل من جیل إلی جیل آخر و من معلم إلی تلمیذ. 

وقد تطور النظام الطبقی تدریجیا نتیجة النقل الملتواصل 
للمعرفة الادبیة والمھنیة. وقد أصبحت الطبقات الواسعة متصلبه وغیر 
متغیرة. ولو ان ھذا النظام کان یتمکن من الإاستقرار وتلبیة الحاجات 
الإجتماعیة إلا أنه أدی إلی رکود الجتمع بصورة تدریجیة ۔وبالنسبة 
للطبقات التی حرمت من التعلیم العالی أسفر ھذا النظام عن ظروف 
الحیاۃ اللذلة والعاملة الاجتماعیة الملھنیة. و أصبحت الدرجة الاعلی 
للقسوۃة والإاستھتار نصیب اؤلك الذین کانوا خارج الطار الإاجتماعی 
لھذہ الطبقات الأربع ولذا لاقوا معاملة اللنبوذین. و بدأت ھذہ الظاھرۃ 
القبیحة حتی قبل ٥٥٠٢‏ سنة خلال عھد البوذا ء وفی الواقع جاءت 
الدیانة البوذیة کثورة ضد النظام الإجتماعی والروحی الفاسد. وعلی 
الرغم من تواجد الصلحین مثل "البوذا" و "مھاویر" وفی الفترة التالیة 
عدید من القدیسیین مثل 'تشیتناٴوٴکبیر و 'بورنداراسا'او ‏ باساٴ 
و 'یسوراٴو 'تیروفالوفار”و "غینانیسور و ٴنامدیف' و ٴ”نانك دیفٴ 
و الآخرون فی طول البلاد و عرضھا إلا أن الرکود و التدھور الإجتماعی 
ظل مستمراً و أدی إلی تقسیم شریحة کبیرۃ من الجتمع فی الطبقات 
ا مھنیة المعتمدة علی الولادة بدون أن یوجد هھناك أی مجال للتخلص من 
ھذا التقسیم الطبقی الضیق ؛ و ذلك لحد أن الولادة والحیاۃ وحتی 
الحیاۃ بعد الوت أصبحت خاضعة للطقوس والعادات البنیة علی 
التقسیم الطبقی۔ 

ولذا عندما یقول الناس إنه یوجد ھناك مجتمع متجائس یسمی 
ب 'ھندو" فیبدو ذلك تعبیرا خاطنا لأنە لایوجد أی شخص ھندوسی 
بدون انتمائه إلی طبقة المعتمدة علی الولادة. ولو کان من الملمکن فی 
الازمنة السحیقة بالنسبة للغرباء أن یندمجوا فی 'سانا تانا دھرماٴ 
کما حدث فی الواقع بالنسبة لجموعة شاکا وھنس و غیرھعا فإن 
التصلب الذی ظھر فی الفترة الآاخیرة للرکود یجعل من الملستحیل لاأی 
شخص أن یتحول إلی عقیدة 'ساناتانا" أو ما یسمی ب الھندوسیة لأنه 


۳ 


ثقاے الھنكصد 


من الضروری لە أن یکون مولودا فی طبقة خاصة لیکون عضوا لهھذہ 
الوحدة الدینیة. وھذا متناقض مع المفھوم الاساسی کما أوضح الصلح 
الاکبر "ادی شنکر تشریا" الذی جمع الطبقات و العقائد الختلفة الثیرۃ 
للجدل مرة أخری فی إطار 'ساناتانا" إذ قال بصراحة بأن کل شخص هو 
"شودر* بحکم الولادة ٠‏ و أن التعلیم و التربیة ھی التی تجلبه الحیاۃ 
الثانیة أی تجعله مولودا من جدید. 

وقد أوضح مزیدا بأنە لاینتمی أی شخص إلی طبقة خاصة بحکم 
الولادة ٠و‏ کل ھذا التقسیم مبنی علی المیزات و الأعمال فقط. 

بید أنه علی الرغم من ھذہ البیانات الصریحة کلھا جعل الاتباع 
مجتمعا مبنیا علی التصلب والرکود و فقدوا صلاحیتھم لإستیعاب 
اللشخاص الؤمنین بالعقائد الآخری ولیس عندی أدنی شك وقلت مرارا 
بانه لو ظھرت السیحیة أو الاسلام فی عھد ”دی شنکر” أو قبله لکان قد 
استوعب السیحية والاسلام کما استوعب البوذیة فی اعماق بحر 
'ساناتانا دھرما" الذی یعتمد علی الوحدانیة. 

وہما أن الجتمع الھندی لم یصبعح متصلبا فقط و إنما أصبح غیر 
قادر علی استیعاب الجاری الختلفة للافکار و العقائد ء فإن الاسلام الڈذی 
وصل الھند بمفھومه الواسع داعیا لیس لوحدة الله فقط و إنما لساواۃ 
کافة البشریة وجد قبولا واسع النطاق لدی الطبقات الضعیفة والسافلة 
من الجتمع الھندی بوجه خاص. وإنه جدیر بالذکر أن الذین جاءوا من 
الخارج کانوا بضعة ألوف فقط ولکن التعداد السکانی للمسلمین فی 
الھند الیوم یتجاوز ١٢٢ملیون‏ نسمة ۰ واذے من الحقیق العروفة 
أن اکٹر من ۹۰/ من السلمین ھم الذین تحولوا من "ساناتانا دھرماٴ 
أو ما یسمی بالھندوسیة بوجھ عام. 

ویعود تاریخ التحول إلی الاسلام إلی ما یتراوح بین ٠.٤‏ سنتے 
و..٥سئۃة‏ تقریباو لا یمکن لأحد القول أنه بسبب ھذا التحول یمکن 
لھذا التعداد السکانی الکبیر أن یتنازل عن التراث الذی امتد علی 
٠‏ سن و أن یفقد الترابط مع الروح الثقافیے للعصور الماضیة. 
و فی الحقیقة لانجد حتی فی یومنا ھذا أی خلاف عرقی أولسانی 
أو ثقافی بین السلمین و غیر الملسلعین فی مناطقھم الختصة فی ھذا 
البلاد. علی سبیل المٹال أن السلمین فی ولایات تامیل نادو و بنغال 


١ 


العلمانیة و الطائفیة فی الھند 


و کیرالا و مھاراشترا وغجرات ینطقون نفس اللفة الحلیة الخاصة 
ویلبسون لباسا ممائلا ویمارسون بعادات مماثلة للاکل و لھم ثقافة 
مشترکۂة مثل الوسیقی و الرقص و ھا إليھا.و معظمھم فی الھند 
لایستطیعون تلاوۃ القرآن الکریم باللغة العربیة و حتی اأغلبیتھم غیر 
قادرة علی قراءة و کتابة اللفة الأردیة التی أصبحت لغة شمال الھند 
خلال حکم السلمین. فبإستثناء الاختلاف فی طرق العبادة لا یوجد هھناك 
مایمیز بین أتباع هاتین القیدتین بصفة ملموسة. 

اما العلمانیة فھی کاملصطلح السیاسی الغربی جاءت مع الفاھیم 
السیاسیة ا معروفۃة الآخری مثل الدیمقراطیة و القومیے والرأسمالیےة 
و الإاشتراکیة التی ھی جزء لا یتجزا لعلم السیاسة الحدیثة. و لا جدوی 
فی محاولة تحدید ھذہ الفاھیم فی سیاق الجتمع الھندی من الناحیة 
التاریخیة. علی سبیل الثال لم تکن الھند أمة واحدة آبدا بمفھوم 
الصطلح الحدیث لعلم السیاسة. وقد تغیر مفھوم الأمة تغیرا جذریا من 
مفھوم الانجیل الأاصلی للمچتمعات الصغیرة إلی مفھوم دولۃ قومیة 
حدیثة حتی فی البلدان الغربیة أیضاً. و حتی فی یومناھذاء لو أن 
الدولة التی تعرف بأنھا شعب منظم لقانون داخل أقلیم خاص ھی کیان 
ذو ھویة ممیزة ء لا پوجد تعریف محکم لکلمة (11۸11071) سوی أنه شعب 
یشعر بکونه مستقلا. و من ھذہ الناحیة نجد أن الجموعات البشریة 
الختلفة الناطقة بلغات مختلفة من اأصول عرقية مختلفة تجمعت 
وشکلت من اأجل .السھولة السیاسیة دولة فیدرالیة مثل الولایات 
التحدة الأمریکیة و زعمت بکوتھا اأمة واحدة فی سیاق العالم. و یمکن 
إدراك مدی سطحیة هھذہ الفکرة عندما نشھد أن دولة فیدرالیة ممائلة 
و ھی الاتحاد السوفیتی إنھارت وسقطت فجاءة و انقسمت اإلی عدۃ 
دول ذات قومیات مختلفة. و الھند التی ھی شبە قارة من الناحیة 
الجغرافیة قد تطورت فیھها عدة وشائج للربط والتوحید من الناحیة 
التاریخیة لاٹھا قبلت فکرة التنوع فی الإطار الکبیر للوحدة الثقافیة 
والروحيیة و لکھنالم تصبح وحدة واحدة سيیاسيیة کدولة واحدة أبدا 
ناھيك عن أمة (۱1۸11071) واحدة . 

وھنا یٹنیغی أن نشیر إلی اسطورۃة معروفۃة قائلة بن الحکام 
والشعب فی الھند لم یعتقدوا فی الاعتداء و الانتصارات خارج حدودھا. 


نا 
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ولم یکن ذلك بسبب إعتبارا ت اخلاقیة أو فلسفیة لان ھولاء الحکام 
کانوا فی معظم الاحیان یقاتلون بعضھم مع بعض داخل حدود شبه 
القارة. وفی الواقع لایصح القول بان الملوك لم یعبورا الحدود بھدف 
توسعة قوتھم أو مملکتھم ؛ فکٹیر من اللوك والسلالات مشل "تشولاٴ 
و تشولوکیا وغیرھما عبرت البحور لتوسعة قوتھم فی بلدان جنوب 
شرق آسیا إلی اندونیسیا. و کانت الدیانة البوذیة ھی الدیانة الوحیدة 
التی خرجت من الھند مع نساک>افی مھمة لنشر الحب واللاعنف 
و السلام و حولت الجزء الأحسن من العالم المعروف آنذاك إلی ھذہ 
الفلسفة. وأما فیما یتعلق بہشب> الجزیرة الھندیة الشمالیة فجعلت 
جبال ھملایا الکسؤة بالٹلوج مستحیلا لجیوشنا أن تعبر الحدود 
الشمالیة إذ أن الطریق الوحید کان ممر خیبر عن طریق ھندوکش. 
وإن معظم الغزاةۃ جاءوا فی الفترة من عھد سکندر إلی عھد العدید من 
أتباع الاسلام ١‏ و کلھم استغلوا القتال الداشر بین ملوك الھند الذین 
لم یقاوموھم متحدین فی ای مرحلة من المراحل. وعلی عکس ذلك فان 
التاریخ حافل بالشواهد الدالة علی أن ھولاء اللوك دعواو رحبو 
بالغزاة الأاجانب لقمع خصومھم داخل البلاد. وحدث ھذا عندما قام 
امبی مساعدة سکندر لھزم ‏ بورس”ّ وقام جای تشائد مساعدة محمد 
غوری لھزم برتھوی راج و هدم عرشه. 

واستمر ھذا التقلید ما جاء البریطانیون اولافی زی " شرکة 
'لھنديیة الشرقية“ لغرض التجارةۃ وعندما وجدوا ھهنا جوا للقتال 
والحروب بین اللوك اکتسبوا ما اکتسبوا من الطاقة السیاسیة و بعد 
اکثٹر من مائة سنة لجھود متواصلة و استخدام حاکم محلی ضد حاکم 
آخر انتصر بضعة انکلیز علی شبه القارة ھذه و بنفس الطریقة 
للتفریق و الإایقاع خاصة فی الجال الطائفی بین الجتمعین رئیسین 
نجحوا فی مواصلة حکمھم لشبه القارة لفترة اکٹر من ١٠١سنة.وھذہ‏ 
النقیصة التاریخیة التمثلة فی الکفاح الملمیت وخاصة للقوة السیاسیة 
ھی التی قضت علی الطموحات الھندية للانسجام والوحدق. 

وللمرة الأاولی خلال کفاح الاستقلال من قبل القوی السیاسیة 
الختلفة فی الھند و التی لم تتجسد فی الحکام الأوائل و إنما فی الجمھور 
والمفکرین شھدنا نمو بذور القومیة الحدیثة. و حیث أن الھدف کان 
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الحصول علی الاستقلال فضل الناس صرف النظر عن الخلافات الدیتیۃة 
و اللغویة والثقافية و وقفوا صفا واحدا تحت لواء مشترك لحزب الؤتمر 
للکفاح لاجل الاستقلال. و کانوا سعداء الحظ بحیٹث کان بینھهم زعماء 
مثل بال غنغا دھرتلك و مھاتماغاندی ادرکوا أھمیة تحویل الحرکة إلی 
جماھیر الشعب. وأضاف مھاتما غاندی عاملا هاما إلی ذلك الکفاح و ھو 
جعل الجماھیر الفقیرۃ الأعزل تقف صامدۃ مع الثقة والقوة علی أساس 
اللاعنف و العصیان الدنی. 

وکما ذکر أنفا عندما أدرکت القیادة املسلمة بانه لا یمکن لھا فی 
الھند الدیمقراطیة الحصول علی نصیب مناسب فی الحکم فبادرت لإثارۃ 
نظریة القومیتین البنیة علی الدیانة بتایید الستعمرین ونھائیا 
نجحت فی إنشاء دولة مستقلة تسمی بباکستان. و تبین مدی سطحيه٤‏ 
نظریة القومیتین العتمد علی الدیانة فی فترۃ قصیرۃ ما إنفصل 
النجاح الشرقی الکامل لباکستان و أصبحت قومیة مستقلة تسمی 
الآن ببنغلة دیش عام ۱۹۷۱ء و لو اُنھا تتبع نفس الدیانة کانت الفوارق 
اللغویة والثقافیة والعرقیة عاملا مھما وراء ھذا الانفصال و ھکذا فإن 
فکرةڈ ‏ ديیانة واحدة ۔قوميیة واحدۃ"' بالجملة لیست إلا مبدأ خاطثا 
للنظریة السیاسیة. 

غیر أننا فی الھند مازلنا متشبثین بنظریة القومیتین منذ 
بدایة الاستقلال ؛ وبعد تقسیم البلاد علی الاقل کان یتوقع بأن السلمین 
فی الھند سیجدون أنفسھم فی ظروف مواتیة للتخلص من ھذہ الفکرة 
وسیصبحون جزءا لایتجزأ للتیار الرئیسی للھند الدیمقراطیة. ولکنھم 
خلال هھذه الفترةۃ ظلوا یعتبرون کیانا منفصلاذاھويیة مستقلۃة علی 
أساس دیانتھم. 

و إبّان وضع الدستورکان اللؤسسون متاثرین بالدرجة الرئیسیة 
بالفلسفة العلمانیة لدساتیر البلدان الدیمقتراطیة مثل الملکة التحدة 
وفرنسا والولایات التحدة. فتصوروا البلاد حتی فی تمھید الدستور 
کجمھوریة دیمقراطیة ذات سیادة تضمن لجیع المواطنین الحصول علی 
الحقوق الاتیة : 

انعدل : الاجتماعی و الاقتصادی و السیاسی. 

الحریة : للفکر و التعبیر والاعتقاد و الشقة والعیادۃ. 
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املساواۃ : للمکانة والفغفرص.٠.‏ 

الاخاء : الذی یضمن الکرامة للفرد والوحدة و الانسجام للشعب. 

ولاجل توفیر الساواۃ لکافة الواطنین ضمن الدستور فی الفقرةۃ 
٤(فی‏ الجزء الٹالثٹ الذی یعالج الحقوق الأساسیة) اللساواة أمام القانون 
قائلا: لا تنکر الدولة لی واحد المساواة أمام القانون أو الوقایة 
التساویة عن طریق القوانین داخل اقلیم الھند"٭. وحتی أن الفقرۃ ۱9: 
ھی اکٹر أھمة حیث تحرم ۔.التمییز علی أساس الدیانة و الصرق 
أو الطبقة أو الجنس أومکان الولادة کمایلی : 

٥‏ محریم التمییز علی أساس الدیانے أو العرق أوالطلبقةۃ 
او مکان الولادة۔. 

)١(‏ لا تمیز الدولة ضد أی مواطن علی أساس الدیانة والعرق 
والطبقة والجنس و مکان الولادة فقط أو أی واحد من ھذہ الامور. 

(۲) لایتعرض اأی مواطن علی أساس الدیانۃ والعرق و الطبقة 
والجنس و مکان الولادة أو أی واحد من ھذہ الأمور لی عجز أو مسئولیة 
أو قید أو شرط فیعایتعلق بہ 

(ا) الدخول إلی الحلات التجاریة والطاعم العامة و الفتادق 
و أماکن التسلیة العامة أو ء 

(ب) استخدام الآبار والحیاض وأماکن الاستحمام والشوارع 
واملنتجعات العامة التی تتم صیانتھا کلیا أو جزئیا من الاعتمادات 
ا مالیة للدولة أو التی تم انشاڑؤھا لاستخدام عامة الناس. 

)٣(‏ لا تمنع ھذہ الفقرة الدولة من اتخاذ ترتیبات خاصة للمرأة 
والطفل. 

)٤(‏ لا تمنع ھذہ الفقرة او ا مادة )٢(‏ للفقرة ۲۹ الدولة من اتخاذ 
الترتیبات الخاصة لتنمیة الطبقات المتخلفة اجتماعيیا و تعلیمیا 
أو اللنبوذین و القبائل املتخلفة. 

و کذلك تضمن الفقرة ٦١‏ التساوی فی فرص التوظیف العام 
بدون أی تمییز علی أساس الدیانة و العرق و الطبقة و الجنس و الخلاف 
و مکان الولادة و السکن أو أی واحد من هذہ الامور. 

غیر أآنه بسبب التشبٹ الدووعی بنظریة القومیتین أدخل 
الدستور مفھوم الاقلیة الدینیة فی الفقرة ٠۰‏ التی تنص علی حقوق 
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الاقلیات لاقامة و إدارة المعاھد التعلیمیة لھا. 

و فی دولےۓ دیمقراطیة و دستور دیمقراطی فإن "الاقلیية: 
أو "الاغلبیة" عامل متغیرء فمن الناحیة السیاسیة وعلی أساس 
الانتخابات و الاصوات الحصلة یمکن أن تتحول الاغلبیے إلی الأقليیة 
و بالعکس. و لذا فان فکرة الأقلیة الدائمة قد تکون متناقضة و نفیا 
مفھوم المساوا٭. وعلی الرغم مماورد فی الفقرة ١١‏ و ٥١‏ بخصوص ضمان 
املساواة و عدم ممارسة أی تمییزعلی أساس الدیانة إلا أن بذور التمییز 
زرعت فی بدایة الدستور عن طریق الفقرة ۰٠ء‏ التی تعتبر الجتمع 
الڈی یتبع دیانة الاسلام کیانا منفصلا ذا حقوق مستقلة رغم عدد 
لابأس به لعناصرہ. و ھکذا أُصبحوا ا لمواطنین من الدرجة الثانیة فی 
مقدمة دستورنا. 

و منذ ذلك الحین مازالت جمیع الأاحزاب السیاسیة ہما فیھا حزب 
الؤتمر تعتبر ھذا الجتمع الکبیر بنکا للاصوات الذی یمکن إغراؤہ 
باعطاء تناز لات خاصة علی أساس الدیانة. إنه معروف جدا أن اغلبیة 
السلمین فی الھند لاتفھم اللغة الاردیة و لا تقدر علی القراءة و الکتابة 
بھذہ اللغة. و إنھا تطورت کلفة مرکبة لعامة الناس فی شمال الھند 
و ما کانت لفة البلاط اللکی المغولی. وتعنی کلمة ٭ُاُردو لفة الشعب 
فی الخیص٥۹4ات‏ العسکریة. و کانت تسمی فی البدایے بب"هضدی' 
أو 'ھندوی' کما انشاءھا اللؤسسون الکبار مثل امیر خسرو الڈذی 
استخدم کلمات عامة من اللغات السنسکریتیة و العربیة و الغارسیة 
لتکوین لفغة للشعب وأصبحت ھذە اللف لفة مشترکة فی النطقة 
الشمالیة. و کانت تکتب فی الخط العربی و "دیفناغری' (الھندی) معا 
ولذا أنه من الخطا أن تعتبر لغة مجتمع دینی ای الملسلمین. وقد شھدنا 
أن طبقة کبیرة حتی فی باکستان و الاغلبیة فی بنغلة دیش لا تفم 
و لاتنطق اللفة العربیة. و لو أن باکستان جعلھا لغة رسیمة ء أن الناس 
فی الناطق الختلفة فی ذلك البلد مثٹل سندہ وبلوتشتان و بُختونستان 
و بنجاب ینطقون بلغاتھم الخاصة۔ و قد یبدو غریبا أن اللغة الاردیة 
التی تکتب فی الخط العربی و دیفناغری (الھندی) ینطق بھا و یفھمھا 
الناس فی الھند "”کھندوستانی” آکٹر منھم فی باکستان. و لکننا فی 


۹ 


ثقاضشے الھض9صٰد 


الھند لجرد أغراض سیاسية فکرنا فی اننا باعتبار ھذہ اللفة لغة 
الجموعة السلمة سوف نسترضی السلمین و نکسب تاییدھم بشکل 
أصواتھم فی الانتخابات۔ 

غیر أن ھذہ اللعب لم تساعد ھذہ الجموعة الکبیرۃ فی الاندماج 
فی التیار الرئیسی لجنسیة مشترکة للھند الدیمقراطية. و فی الواقعء 
أن المصالح المغرضة فی المجموعة السلمة والتی تعتمد علی الاصولیة 
رالقشسب ر ککھڑ الا التخلت لدئ الشرائع لیر للسن> 
و عناصر الآحزاب السیاسية الختلفة التی تعتبر السلمین بنکا 
للاصوات استغلت الأاحکام الدستوریة لاعتبار السلمین أقلیة دائمۃ 
آو مواطنین من الدرجة الثانیة لکی یمکن استخدامھم للمکاسب 
السیاسیة. 

ولو أن نظریة القومیتین قد ثبتت رکاکتە أکثر من مرة مازالت 
بپاکستان تعتمد علیھها لاحتلال وادی کشمیر علی أساس تواجد أغلبیة 
مسلمة فيه وإنه جدیر بالذکر أنە لو نأخذ بالحسبان کافۃة ولایة جامسو 
و کشمیر فلا یوجد اللسلمون فی الاغلبیة لافی جاموولافی لداغ 
باعتبارھما منطقتین ھامتین فی الولایے یعارض سکانھما باکست۹ان. 
و إنه معروف الآن بأنه رغم اأغلبیة سکان وادی کشمیر من اتباع 
الاسلام أنھم لا یریدون الانضمام إلی باکستان و کل ما یریدونۂ لیس إلا 
دولة مستقل لأنھم یریدون أن یعتبروا أنفسھم اأمة مستقل. و لو اأن 
باکستان ظلت تؤید و تمول حرکة المقاومة بالجملة فی کشمیر وتدرب 
الارھابیین و ترسل المرتزقة من افغانستان و المناطق الآخری لأاجل 
التسلسل فی وادی کشمیر انھا قد ادرکت الآن اأُن جھودھا لم تتکلل 
بالنجاح فی اقناع اغلبية الناس فی وادی کشمیر للانضمام إلی 
باکستان. 

و الآن یوجد شعور بخیبة الامل لدی قیادة باکستان حیث تشعر 
بأن جھودھا فی کشمیرقد باءت بالفشل. غیر أن ھناك قوی دولیة 
معینة تشجع الحرکة الإنفصالیة فی وادی کشمیر حیث تامل بأنه إذا 
أصبحت کشمیر دولة مستقلة فیمکن أن تنال موطیء قدم فی شبه 


ں 


العلمائیة و الطائفیة فی الھند 


القارۃ ھذہ فی موقع استراتیجی للغایة علی حدود الصین و باکستان 
و الھند. 

ولکن الجانب الاسوأ للطائفیة فی الھند بتمٹل فی تھدید 
الانقسام الطبقی و کما ذکر آنفغا فإن التمییز الطبقی القائم علی 
العوامل التاریخیة و الطبیعة المھنیة أصبح ظاھرة دائمة للمجتمع 
الھندی بسسب ظروف الاقتصادية و الاجتماعیة. وقد أصبع نظام 
الانقسام الڈی نشا و تطور عبر ألوف السنوات متصلبا و مبنیا علی 
الولادۃ مما أسفر عن الظلم الاجتماعی الخطر لعدد کبیر من الاشخاص 
الذین یعاملون معاملة سیئة باعتبارھم أدنی متزلة اجتماعيیة. و کان 
أکبر حرمان و أشد قسوۃ نصیب للاأشخاص الذین اأصبحوا منبوذین 
دون أی خطا منھم و إنما علی أساس ولادتھم و ا مھن الموروثة. 

وھذہ الظاھرۃ أصبحت أسوڈ لعنة و اٹم للمجتمع الھندی کما 
وصفھا غاندی ولذا فانه باشر حرکة رئیسية حتی خلال کفاح الاستقلال 
للقضاء علی بلاء اللامساسیة. و قد أصبحت بعض الکلمات العتمدةۃ 
علی الانقسام الطبقی والتی کانت تستخدم لوصف ھذہ الجتمعات 
وصسمة عار علی جبین البلاد ولذا أکد علی ضروۃ إلغاء تلك الصطلحات 
وتسمیة عناصرھا بب ھری جان*٭ (أطفال اللَّ) ففی الدستسور الھندی 
لم یتم الغاء اللامساسیة فحسب ولکن ممارستھا بای شکل قد اأصبح 
جریمة مضادة للقانون. وبذلت جھود مخلصة حتی فی إطار الایدولوجیة 
السیاسیة لیس لجرد الدیمقراطیة وانما للاشتراکیة والشیوعیة لإقامة 
مجتمع خال من الانقسام و التمییز الطبقی فی الهند. و من ھذا 
النطلق فإن الدستور فی صیفخته الأصلیة کان ینص علی منع أی تمییز 
بین الواطنین علی أساس الديانة والطبقة. ولکن إبان التعدیل 
الدستوری الأول لعام ۱۹۰۱م تقرر نتیجة ضفوط شدیدةۃ علی أساس 
اعتبارات سیاسية إدخال فقرة فی البند رقم ۰() تنص علی تناز لات 
للمواطنین الذین ینتمون إلی الطبقات والقبائل المدرجة فی الجدول 
وھذا الصطلح تسمیة لن یعتبرون منبوذین و تنص ایضا علی تنمیة 
الطبقات الختلفة اجتماعیا وتعلیمیا. وھذا اللصطلح یفھم الآن فی سیاق 
مایسمی بلجنة عندال "بما یشیر إلی الطبقات الخاصة التی تسمی 


۲٢ 


ثقافے الفھن ےد 


بالطبقات المختلفة الآخری. والنتیجة النھائیة ھی أن جزءا کبیرا من 
الجتمع الھندی سیعرف بهویته الطبقیة مرۃ آخری مع کونه عارا 
تقلیدیا وذلك تحت ستار سیاسة لمنحھم امتیازات خاصة فی الوظائف 
الحکومیة. بالنسبة لتقدیم للساعدة للطبثنقات الحرومة بشکل امتیازات 
خاصة علی أساس التخلف التعلیمی و الإقتصادی فھو أمر مفھوم یقبله 
العقل ولکن استخدام التخلف الإجتماعی التقلیدی الذی کان وصمة عار 
دینیة هو فی الحقیقة إرجاع عقرب الساعة باعادة تلك الطبقات إلی 
حالة التخلف الدائمة. 

و من بواعث الارتیاح أُنه لا توجد فی الھند الیوم منطقےة 
علی عتڈدھشنوعات اتسس :علی گا از الَناکة علی اسائن 
أغلبیتھم فی تلك النطقة. و لو کان الامر ھکذا کما حدث عند إنشاء 
باکستان لشھدنا ان الھند قسمت إلی مثات الولایات الصفیرة البنىیة 
علی الطبقة و کذلك إنشاء باکستان جدید٭. 

ومن حسن الحظ فان حزب الؤتمعر کحرکة سیاسيیة قبل 
الاستقلال و کحرکة و حزب للبناء القومی بعد الاستقلال قد اعتمد 
بوجه خاص علی النمو الاقتصادی مع العدالة الاجتماعية باعتبارہ 
تتمراعتہتا لتشاطات: اتا ند الاسنکفلاق و تقفضل َء انٹقة 
ظلت الھند دولة دیمقراطیة بل دولة علمانية أ٘یضا بمفھوم اوسع لہذا 
الصطلح طيلة ٠٥‏ سنة الماصية. وتری تھهدیداً نامیا لشعور الوحدة 
والانسجام من العناصر التی ترغب فی تقسیم المجتمع الھندی إما علی 
أساس الدیانة أو الطائفیة أو الانقسام الطبقی و إِذا کان من الملطلوب 
ان تبقی أمة واحدة بجمیع تنوعاتھا الاقلیمیة و اللغویة و الثقافیة 
و الدینیة. فلا یمکن لی حزب سیای التأکید علی دیانة خاصة أو طبقة 
خاصة دون أخری. و لا یمکن لی حزب کھڈا أن یصبح حزبا قومیا و لذا 
نامل بان القیادة السیاسیة فی البلاد ستدرك صرورۃ التنحی عصن 
ھذہ النزعات الانقسامیۓ و الٹیرۃ للشقاق و لتوحید کل مواطنین 
الھند باعتبارھم المواطنین التساوین بالمعنی الحقیقی للکلمة دون 
تقسیمھم فی الطبقات الختلفة علی أساس العوامل الدائمة التی لارجعة 
لھا مثل الدیانة و الطبقة التی تم تحدیدھا فی الفقرة ۱١‏ من الدستور. 


۲۲٢ 


العلمانیة و الطائفیة فی الھند 


و لابد لنا أن نرکز علی مشاریع التنمیة الاقتصادیة التوازنة مع 
العدالة الإجتماعیة ء وتوجد قرائن لھذا الترکیز فی سیاسات الحکومة 
الحالیة التی قد باشرت بمشروع رئیسی خاص لالفغاء تمرکزیة السلطة 
حتی مستوی الجالس الشعبيیة القرويیة و اعطاء صلاحیات أکبر 
للطبقات الضعیفة و المرأۃ. و من المأمول بانە إذا تم تنفید اللاتمرکزیة 
الاقتصادیة و النمو الاقتصادی السریع جنبا لجنب ذلك فإن الھند 
الجدیدۃ العتمدة علی مبادیء الساواۃ و الوحدة و التی تنشا کقوة 
اقتصادیة کبیرة بفضل الٹنمو التوازن ستحتل مکانة مهھمة بین 
مجموعة الدول التی تتقدم نحو "العالم الواحد“ فی القرن الحادی 
والعشرین. 


تعریب : د/فرحانة صدیقی 


۲۳ 


وحدة الھند و تکاملھا (ہ 


إننی إخترت ٭وحدة الھندو تکاملھا'لتکون عنواناً لحاضرتی حیث 
اض أعرف الراحلة السیدة إندیرا غاندی معرفةً تامةء و أستطیع أن 
أقو ل بان شیئاً لم یکن یھمھا اکٹرمن التماسك القومی. و آضف إلی 
ذلك ان أی موصوع آخر لایھمنا أکثر من الحفاظ علی وحدۃ البسلاد 
و تکاملھا و ذلك نظرا للأخطار من الداخل و الخارج 

کانت السیدة إندیرا نغان۔۔دی رمزاً حقیقیا للتکامسل الوطذ 4ی 
و مکافحة و مناضلة من أجل وحدة البلاد و تکاملھا إن التکامل الوطنی 
ھو اٹمن و أعز تراث للنضال الوطنی ضد الحکم الإاستعماری و کانت 
السیدة غاندی نفسپا ثمرة للحرکة الوطنیة الھندیةء بل في الحقیقة 
إ[حدی أحسن ثمارھا کان جد السیدة إندیرا غاندی المبجل و والدھا 
الؤقر أول رئیس وزرائنا زبدتین لثقافة الھند المرکبة من عناصر 
متنوعة فان التقالید الدعثة الرحبة و الشاملة لاسرة نھرو قد 
تجسدت فی السیدة إندیرا مع الاإمتزاج بالتاثیرات المتنورة الواعیة 
لرحلاتھا الواسعة إلی الخارج و دراستھافی أکسفورد. و قد شکلت 
النظرة العاللیة الإنسانیة و المھذبة بدرجة بالغفة ھذہ الشخصیة التی 
أرشدت ھذا الشعب العظیم لمدة حوالی عقدین ۰ و بسبب إتصافھا 
سی سر یت ےک تا ہس ڈٹ سرت ہس پس سسششنتشتے 


٭ ۔محاصرة من سلسلة الحاصرات التی بدأتھا جامعة کیرالا بجنوب الھند 
اإحیاء لذکری الراحلة السیدة اندیرا غاندی۔ 


وحدة الھن ند و تکاملیھسا 


بحصافة سیاسیة آمنت بأھمیة الوحدة الوطنیة و تضامن البلاد 
و عرفت قیمتھا فلم تدخر وسعا لتعزیزڑھا و تعمیقۂث. .۸ا. إنھا عاشت 
و ماتت من أجل وحدة الھند. و إنھا بتضحیة حیاتھا إنضمت إلی 
صفوف العظماء الأبطال فی العالم الذین سوف یعتبرون داثما منارة 
فی العاصفة 

وفغی مستھل الحدیث ارید أن أقر بأاننی لاأدعی بثقافة عالیة 
حیث أننی لم أقم بدراسة عمیقة فی الوضوع علی طریقة علماثٹا 
و باحثینا. و لکنی کإداری علی وجه العموم و بوصفی سکرتیرا بوزارة 
الداخلیة الملرکزیة بوجھه خاص کنت علی صلة بعملیة التکامل الوطنی 
فی إطار السیاسة التی وضعتھا السیدة إندیرا غاندی. و علی ھذا 
أستطیع أن أستند إلی تجربتی فی إبراز بعض النواحی الخطیرۃ لھڈا 
الوضوع۔ 

انا مغتبط کٹیرْا بھذہ الفرصة ا لمتاحة لي لالقاء خطاب أمامك۔ 
سیداتی و سادتی الحترمین اللنتمین إلی أرض شنکر آتشاریا الذی انا 
اعتبرہ أعظم مفکر أنجبته الھند. إن ولایة کیرالا معروفۃة بثقافتھا 
الغنیة الممتازة کما هو الظاھر من رقصتھاالمعروفضاة بہ "کتا کائلی 
و مو ھینی أتام ”و روحھا الحافظة السمحاء و تمسکھا بالقیم القدیمة 
العلیا للحیاۃ و مستواھا العالی فی التعلیم و إنجازاتھا الباھرة في 
الجالات الختلفة. إن شعب کیرالا معروف فی جمیيع أنحاء الھند 
بصناعته و مھنتھ. ففی ا لماضی و رہما الیوم أیضا کان کل اللستشفیات 
فی الھند تقریباً تخدمھا ممرضات الرحمة من فتیات کیرالا اللائی 
یکرسن جھودھن لخدمة الرضی و المتالین؛ و فوق کل شئ فان کیرالا 
ھی إحدی الولایات فی الیلاد التی تتعایش فبھا ثلائة أدیان کبری' فی 
العالم بطریقة سلمیة بروح من التسا مع و التفاھم اللتبادل أو بکلمة 
آخری ھی الولایة الوحیدة التی تبرز فیھا حقیقة التکامل الوطنی. 
و نظراً لھذا لیس هناك مکان أحسن من جامعة کیرالا لھذہ اللحاضرات 
الرائدة. فلو إِستطعنا أن نحول کل ولایاتنا ہما یجعلھا مطابقة لهڈا 


بت 


ثقاف|ؤہمً الھظذ ہد 


النموذج اتحققت الوحخدة الوطنیة علی اساس متین۔ 
وحدة الشند و تکاملھا : 


إِن موضوع الوحدة الوطنیة التی أخترته لکی أتحدث فيه أمامکم 
لوضوع هام جدا فی بلادنا الیوم. فان وضعنا الراھن مع مایوجد فیه 
من تغایرات و تناقضات: و نزاعات و إ|شتباکات: و تنافرات و خلافات 
یذکرنا قول شارل دیکنس ٥ ٥(‏ اء((ا ))٦٥٦٢|٥‏ بتفرع ثنائی الشعب فی 
کتابه الشھیر "حکایة مدینتین" إذ یقول : 
إنه کان أحسن وقت,: إنه کان أسوأٴ وقت: إنه کان معصر 
الحکمة ء إنه کان عصر الغباوةۃ: إنه کان رییع الأامل : إِنه 
کان شتاء الیاس ۰ کان کل شئ أمامنا منوراء إنه کان فصل 
الظلام؛ ربیع الأمل ‏ إنه کان: شتاء القنوط: کان کل شیء 
أمامناء و لم یکن أمامنا شیء ء کلنا کنا نذھب رأسا إلی 
الجنةء نحن کلنا نذھب رأسا إلی طریق آخرٴ". 


الوضع الراخن : 

تعتبر مسالة التکامل الوطنی إاحدی السائل العقدة و العویصة 
الآن. فان القوی' الجزئة و الإنفصالیة آخذ ة فی النمو فی حوالینا 
و تشکل خطراً لوحدة البلاد و تکاملھها. و أحرزت العصبیة الاقلیمیة 
و اللفویة ھیمنة علی بعض المناطق. و نظریة "إبن التراب* التی تذاع 
علی اللا فی مختلف الانحاء تقضی علی روح الوطنيیة و تولد إقلیمیة 
محدودة معاکسة للمصالح الوطنیة وتشعر الاقلیات و الفثات الضعیفة 
بطریقة متزایدة بانھا في غیرمآمن فی الظروف السائدة في مجتمعتا. 
إن الاعمال الوحشیة البربریة ضد النبوذین و القبائل التخلفة و کذلك 
املظاھرات العادیة لحجز الوظائف الحکومیة بولایة غجرات و الارھاب 
فی البنجاب والاضطرابات فی آسام و العصیان الستمر فی النطقة 
الشمالیة الشرقیة کلھا تولد قلقا إجتماعیاً و سیاسیأً, الامر الذی لە 
آثر فی البنیة السیاسیة و تدفعنا نحو الوضع المھلك. و في جنوب 


٦٢٦ 


وحدة الھند و تکاملٰ-(4ا 


الھندنش! إستیاء شدید ضد اللفة الھندی..حة علی أساس انھا توفر 
للمناطق التکلمة بالھندیة فرصا للتعیین فی الوظائف الحکومیة أکٹر 
من السکان التکلمین بلفة غیر الھندیة. : 

و کذلك شوھت سلسلة التصادمات الطائفیة سمعة البلاد, 
و کثیرا ما شوھد فی تصرفاتنا السیاسیة بن الأاحزاب تجعل الإانتساب 
الدینی قاعدة محددة للولاء السیاسی. فلم تتعرض البلاد أہدا مثلما 
تتعرض الآن منذ الإستقلال للتھدید الخطیر لسلامتھا. بالامس کان 
العتدی هو الإستعمار, و لکن ألیوم ھی القوی ا لمھد دة المزقة التی 
لو سمح لھا بان تثوریکامل قوٹھاء فسوف تدمر البلاد. 

و الملشکلة التی علینا أن نجاھد في حلھا بکل إ|إخلاص وجد ھی أنه 
کیف یمکن تغذیة مشاعر الوحدة و التضامن و حثٗ کل طبقات الشعب 
علیھا و کیف نستطیع أن نولد الشعور عند الناس في بلادنا بأنھم 
ینتمون إلی أمة واحدة و إلی بلد واحد و کیف یمکن أن یذنمو روح 
الوحدة و التعاىك فیعابیتھم نگل الیابائین الین اکبر ممَتَلکاتیم 
ھی الروح الجماعیة التی تحثھم علی خدمة شعبھم. 
الخلفیة التاریخیة : 

أن تاریخ الھند محبوك بخیوط تاریخیة عالیة بطریقة لایمکن 
فکھاء فاولا عن طریسق الاریین ثم السلمین و آخیراً البریطانیین. 
و السمة البارزة الکبری' للسیناریو التاریخی الھندی عبر العصور 
ھی تنوعھا اللامتناھی. فالھند بلد واسع و مختلط بعناصر متنوعمة 
کیلومٹر ۷۱٦۰۹‏ کیلومٹر و خط ساحلی طوله ١٠٠۱ولھا‏ حدود طولھا ٠‏ 
متوجة بأطول جبال العالم تخترقھا أتھار جبارۃ عدیدة متدفقة بسرعة 
هائلة و یسکٹھا حوالی ۷.۰ ملیون شخص و یتحدثون ۲٥٢‏ لغة ولھجة 
(٠۰‏ لفة کبری) و یعتنقون عقائد مختلفة ویسکنون في حوالی 
مدینة و خمسمائة الف قریة تقریبا مع تقالید و عادات و أسالیب 
شتی و ینعمون بٹروة نباتیے و حیوانیة لاحصرلمہاء و لعلھا 
تقدم تنوعات مادیة و إجتماعیة و دینیة و لغویة هائلة منقطعة النظیر 


۷ 


ڈقاضؤفصےا الھذ ہد 


فےي العالےم کلك. إِذن بقیت البلاد "متحفا للأجناس و السلالات 
البشریة تجذب الناس بطریقت کامذ ے لدراسة انٹروبولوجیة. 
ولکنھا بسبب تمزقھا بحسود قبلیة و تشاجرات عائلات حاکمة قد ظللت 
لمدة قرون مقسمة إلی إمارات صغیرة و عانت بطریقة مؤلة من 
عدم الوحدة. و کل الساعی الھادفۃ لإلحامھا في بلد متحد قد اخفقت 
فکان میکستنیز قد سمع فی القرن الرابع عن ۱۱۸مملکة. و لکن لفترات 
قلیلة فقط اإستطاعت أسرۃة حاکمة قوی. مٹل الوریین و الامبراطور 
المغولی الشھیر اکبر إقامة وحدة سیاسیة لا باس بھا۔ 

و مرتبکین بالتنوعات في الشھد الاجتماعی الھندیء ذھب 
اااوروبیون إلی رفض الوحدة الھندیة فقالوا بانھا مجرد و هھم من 
نسیج الخیال. ولکن یقول الشاعر الفیلسوف محمد إقبال في هذہ 
الابیات٠‏ 

کچھ بات ھے که ھستی مٹتی نہیں ھماری 

برسوں رھاھے دشمن دور زماں ھمارا 

یونان و مصر و روما سب مٹ گئے جہاں سے 
بای مگر ھے ابتك نام و نشان ھمارا 

(إن روحنا حیة ء رغم أن الطالعم ظل أسوا عدو لنا. لقد ذھبت 

الیونان و مصر,ء و روماء کلھا مع الریح و لکننا مازلنا أحیاء 

کتوۃ خلاقة) 

ھکذا ظلت الوحھدۃ الأاساسیے العمیقة متینة و قویة إلی أبعد 
حدود و ذلك رغم التنوع۹ات المتشعب الطبیعیاٗا و الاإجتماعیية 
و الجغفرافیة و السیاسیة و قد عبرت إندیرا غاندی عن بعض ھذہ 
الافکار بطریقة مناسبة علی النحو التالی : 

”إن الشعب مثل الفسیفساء. عمل أو فن؛ أنه یاخذ عناصر 

مختلفة و تکوینات عدة و ألوانا شتی لیعطی إنطباعاً کاملاً 

للقوة و الجمال. إن الشعب الھندی مرکب من عناصر غنیة 
متنوعة من الناس و الأفراد و الاغذیےة و الثقافات 

و اللغات و العتقدات: إلآ أن ھذا التنوع منحصر ضمن 


۸ 


وحدة الھند و تکاملھ4ا 


کیفیة غیر ملموسة من الطابع الھنسوی, و إن تراثنا 

خلیط من تیارات عدیدةء کبیرۃ و صغیرۃء و انصبت کلھا 

في آزمنة مختلفة في نھر الھند التدفق إلی الأمام. و في 

نفس الوقت تجعل ھذہ الاجزاء الختلفے الکل. فإن الانکار 

آو عصسٗےم الإھتعام بای واحد منٹھا مھما کان صفیسرا 

أز حدیڈاً ٠‏ یکون معناہ اإضعاف الھند. علی ھذا توفر ھذہ 

الوحدة العمیقة الجذور مفتاحا لفھم الفکرة و الثقافة 

الھندیة و خطاً إرشادیا للمستقبل*ٴ 

کما توجد فکرۃة الوحھدة السیاسیة فی الھند في شکل جوھری 
منذ عصور موغلة في القدم. و یمکننا مشاھدة المثل الاعلی لسیادة 
الوحدة علی البلاد بآسرھا فی العدید من الکتابات الھندوسیة. فقد 
کتب جوزیف کننجھام (0٥58اع٥:‏ ٥ت‏ تام:ہل) و هو یصف مخاوف 
السیخ عن الاعتداء البریطانی فی عام ۰٣۱۸م‏ ۔ 

”تعتبر ھندوستان من کابول إلی وادی آراکان و جزیرۃ سیلان 
بلدا واحدا و السیطرة علیھا تربط ذھنیا بین أفراد الشعب مع فکرۃ 
سائدة لعاهل واحد أو جنس واحد* [کما یصرح ھربیرت رسلیه11801) 
(لك٥اہذ8‏ و هو باحث شھیر فی الأآجناس و السلالات البشریة و یبدی 
بصیرة ملحوظة فی فھم الشعب الھندی] "فی الواقع ھناك طابع هندی 
و شخصیة ھندیة عامة و لیس بامکاننا آن نبددھا في اجزاٹھا 
الاساسیة"۔. 

ان وحدة الطابے الھندی التی توجد في صمیمھا قدتعززت 
و تدعمت بشکل أقوی خلال فترة کفاحنا القومی الذی نفخ روح 
الحماسے فی ملایین الناس فی هذہ البد۔لاد النتمین إلی معتق3دات 
و فثات و مناطق مختلفة للتقدم إلی الأمام و تحریر وطنھم من أغلال 
الحکم الاجنبی. 
الْکَافَه اإمرکبة: 

الثقافة الھندیة مرکبة من عناصر مختلفۂ. فإن کلمة 60۸48۶0517 


۹ 


ٹتا۳سے الیضؤد 


(المرکب) تستخدم في هندسة معماریة و الریاضیات و علم الثباتسات 
و لھا مفاھیم فنیة اأیضا. و فی سیاق حدیثنا إِنھا کلمة أو إصطلاح 
مرکب یعنی وضع اجزاء منفردةۃ أو عناصر عدیدةۃ فی وحدة کاملة. 
إِن ما دة الخرسانة السلحة الملصنوعة من مادتین أو اکٹر من ا لمواد 
الختلفة مفھومة لدینا بسھولة فی ھذا السیاق. فإن اللصطلح یشیر 
إلی ترکیب عضوی لاجزاء عدیدة اندمجت في کل. وفي سیاق الثقافة 
الھندیةء سوف تعنی کلمة 001180517 الاتجاہ الواسع العام الذی انبٹق 
تدریجیا من إمتزاج مجموعات و فثات مختلفة نتیجة دفع نابع من 
التغییرات فی الحیاة الإجتما عة و الإ قتصادي1 و السیاسیة. إن 
تاریخ الثقافة اللرکبة سجل لرد فعلنا للظروف التغیر ة للحیاة في 
صور أفکار و شعور مشترکۃة. و الثقافة املرکبة عملیة متواصلۃ غیر 
منتھیة و إنھا تجربةء و لیست تصورا تجریدیا. وأنھا عادۃء و لیست 
طریقة خاصة في الوقوف أو الجلوسء و أنھا لیست عقیدۃ دینیة 
جوھریة و إنماھی تصرف. 

تشیر الثقافة الرکبة في الفھوم الھندی إلی أسلوب إنتقالی 
يعََلَة ٥َاكة)'اتھا‏ ٹل غعالا ایشا بَالعتاؤعی غيوط كقافرة مََسدتَۃ 
تستوعب الاحسن من کل واحد منا. فیصف فیفیکائند رام موھان 
رائی بانے أول شخص نفخ روحا جدیدة فی الھندء و إِنه استطاع أن 
یکسب هذہ الکانة بفضل إمتزاج ٹئلاثة مؤثرات ممتازۃ فی شخصیتۃه ۔ 
الحکم الفقیدية و الاسلام و الفکرۃ الأاوروبية العقلية و إلی ھذاالنوع 
الڈی ظھر خلال عصر النھضة الھندیة بإإستیعاب الخیوط الثقافیة 
التنوعة تنتمی بعض أحسن عقول البلاد من أمثال غاندی. و تاغور؛ 
و جواھرلال ٹھرو ٠‏ و سی راجا غوبال آشاریيڑا و مولانا أبو الکلام آزاد 
و السیدة سروجنی نائیدو. 

و یشیر العالےم السیاسی الھن دی الشهھیسر البروفسور 
رشید الدین خان إلی أن الثقافة الھندیة لو درست جیداء فسوف 
تظھر أنھا تتمیز بثلاثة إِرتباطات ممتث۹ازة بوضوح . الإستمراریةء؛ 


۳۳ 


وحدة الھند و تکاملھ(ا 


و الإستیعاب؛ و الجمع بین العناصر ااختلفة )١(‏ و ھی تربط ترکیبة 
الجتمع الھندی. 

و قد آأبدت الراحلة السیدة إندیرا غاندی ملاحظتھا بطریقة 
وجیزۃ فقالت: 

" من عادة الناس التفکیر بأن التنوع مضر فینیغی 

الالتجاء إلی فرض التماثل تحقیقا للوحدة و القوة. و لکننا 

نحن في الھند وجدنا آأآن التنوع مصدرللقوة:؛ و إن 

إستمراریة الحضارة الهھنديیة لدة ٹلاثین قرنا مدینة 

لتنوعھا و مقدرتھا فی إمتصاص عناصر جدیدة و التفاضی 

عن الخلافات'. 

و من ناحیة غناء الثقافةء تعتبر الفترةۃ التی تتراوح بین القرن 
الثانی عشر و السادس عشر إحدی الفترات الاکٹر خطورة عندما 
إندمجت ٹلاث ثقافات ممتازة و ھی العربیة و الایرانیے و الھندیة 
نتیجة للتفا عل بین الحلية و الخارجیة و ولدت ملتقی حول في 
نھا- المطاف الاأنھارالجبارةۃ للثقافة الرکبة إلی تيیار رائع لحيیاة 
قومیة (۲). 

إِننی لا أقصد هھنامسح تاریخ ثقافة الھند. فقد ساهمفي 
ذلك آنند جوسوامی و الدکتوررادھا کریشنان مساھمة جلیلة. و لیس 
علینا إلا ان نرجع إلی أعمالھم للحصول علی المعلومات التعلقة 
بالوضوع. و لکن آرید أن اؤکد بصورۃ خاصة علی أن الثقافة المرکبة 
للھند مزیچ بارع لتیارات متعددة الانواع لتراثنا العرقی و الإاجتماعی. 
و الفلسفی و الطبیعی. و إن تاثیرات متعددة امتزجت بعضھا مع 
بعض لخلق وحدةۃ کاملة منفردة. و نحن نجد فی خیوط الثقافة الھندیة 
الرکبة دوراً فعالاً للبٔصیرة الشیدیة و فلسفة جیتا و السلسلة الصوفیة 
و دماثة اللغة الأردویة التی نشات کلفة مزیجة من الثقاففات (۳) 
و العلوم و التکنولوجیا الغربیة و اللبرالیة و القیم التی نبعت من 
تجربتنا خسلال حرکۂۃ الإستقلال. و كذلك فان الھعلای۔ا و الجذ۔۔۔ج 


۳٢ 


ثقاقفؤسب الین ےے 


و التاج محل و الخیال و الکٹاکلی رموز بلیفة لھذہ الثقافة اللرکیة . 

و قد تغنی رجال الدین والنساك الھندوس و الصوفیة باناشید 
وحدة الله و الإنسان و نشروا رسالة البشریة التی سمت فوق 
الطبقة و الف ة. فقد إِستوعب حملة مشعل حرکة الاخلاص والتفانی. 
و ھم الشیغ معین الدین الجشتی ٠‏ و قرب و نظام الدین أولیساءء 
و کبیر: و جرونائك: و دادو؛ و توکارام: و شتنیاء و تلسی داس و میرا 
اطیب العناصر من کل الادیان. و کانت لھم علاقة مباشرة مع الجماھیر 
فاستلھموا القسوۃ الروحانیة منھا. و حاول کبیر و نانك إحداث 
التقارب بین الملسلمین و الھندوس. فی الواقع لم یکن تنظیم نانك 
لتعایش الجتمع مختلفا من أنظمة الصوفیاء فی تکایاھم. و کانت 
الحرکۃ الصوفیة ملائمة للانصھٰىار فی بوتقة الروح الھندوسیة 
و رموزڑھا الثقافیة. فکان خسرو یدعو نفسه ھندوستانیا و کان فخوراً 
علی ذلك۔ 

و یکتب البروفسور محمد مجیب أنه بفضل خسرو أصبح التقلید 
غنیا و عالمیا و رائعا فجاة. و أنه اأعتبر لمدة قرون بناءاً للثقافة الھندیة 
الإسلامیة. و إن حرکة البھاکتی التی نشأت فی جنوب الھند قد نشرت 
نفس الرسالة للتسامع و الإنتلاف. 

کان الإمبراطور المغولی "أکبر" السیاسی اللبرالی الحنك یدرك 
اأخطار النزاع الدینی فحاول تنمیة التضامن القومی بالدعوة إلی 
دیانته الختارة الجامعة و قاوم النزعات الطائفیة الکبری . و کان یعتقد 
إعتقادا جازما في أخوۃة الإنسان. فقد اعتمد مبہدأ السلام مع الجمیع 
و أجری مناقشات دینیة مع العلماء السلمین کما رحب برجال الدین 
من الدیانة الجوسیة و الیانیة و العلماء الھندوس,؛ و کذلك الکھنة 
البرتغالیین. و قام بمراجعة أدیان مختلفة بما دفعه إلی بلورۃ دینه 
الجدید الذی سماہ ٦ًالدین‏ الإلھیٴ و لکن لایوجد فی الدین الإلھی 
کتاب مقدس و کذلك لیس لە کاھن و لاطریقة خاصة للعبادة. فکان 
تعلیمے الأساسی تعمیے العلاقة بین الله و البشر. 


۲۲٢ 


وحدة الوتے و تکاملھسا 


یری محمد إقبال أنهە لو أثرت تعالیم "کبیر" و الدین الاٹھی 
للامبراطور "اکبر' في الجماھیر لنشات أمة ھندیة متحدة. ففی خطابه 
العروف فی الجتماع السنوی للرابطة الإسلامية لجمیع الپنہدفی 
إله آباد فی ۲۹ دیسمبر عام ۱۹۳۰ دعا محمد إقبال إلی إنشاء منطقة 
تتمتع بالحکم الذاتی فی البنجاب و الأقالیم الشمالیة الغربیة الواقعة 
علی الحدود حیث یقطنھا للسلمون فی الاغلبیة. فقال محمد إقبال: 

یقول ”رینان" (880۷۸۷۷) )٤(‏ إن الإنسان لیس عبیدًا لعنصرہ 

و لا لدیئے و لالجری الأنھار و لا لإتجاہ سلسلة الجب+ال. 

و إنما الجزء الاکبر من البشر و هو عبارةۃ عن سلامة العقسل 

و حرارة القلب یخلق وعیاً اخلاقیاء و ھذا الوعی الأخلاقی 

هو الذی نذسمي> "الامة ” و مثل ھذا التشکیل ممکن جسداً 

رغم أنه یتطلب عملیة طویلة شاقة لاعادۃ صیاغة الانسان 

و تزویدہ بجھاز عاطفی جدید. و إن ھذا التشکیل لکان 

قد اصبح حقیقة واقعے فی الھن٘د لو استولت تعالیم 

کبیر و العقیدة الإلھیے "لاکبر* علی فکر الجماھیر فی هھذہ 

البلاد. علی أی حال٠‏ تثبت التجارب أن الوحدات الطائفیة 

العدیدة و الوحدات الدینیة الختلفة فی الھند لم تبد أی میل 

لصھر سماتھا النفردة فی کلٗ اکبر. فکل مجموعة حریصة 

علی کیانھا الجماعی. و إن تشکیل نوع من الوعی الأخلاقی 

الذی یمثل جوھر الأمة عند ریذان یطالب بثمن لیس شعب 

الھند مستعدا لدفعه. علی ھذاینبغی أن تنشد وحدۃ الامة 

الھندیة لا فی الأاشیاء السلبیة و إنما فی الإانسجام التبادل 

و تعاون الکثرة الکثیرة من الناس٠ٴ‏ 

قام اکبر بازالة العوائق مثل "الجزیةٴ' وضریبة زیارة الاماکن 
امقدسة وإتخذ مبادرة لعقدالزواج بین الھندوس و ا مسلمین. (إن البانی 
الرئیسیة فی عھد أکبر ۔ الدیوان العام و الدیوان الخاص و المسجد 
الجامع و قصر الشوری والباب العالی ۔کلھا تحمل شھادةۃ علی إندماج 


۳۳ 


ثقاقفے الوضٹبہٰد 


فنی للتعمیر الھندی الفارسی) و تدل الکتب الھندوسیة القدسة مٹل 
ترجمت إلی الفارسية فی عهده علی ملتقی ذا مغزی لنهھرین من 
الثقافات. إنه بنی معبداٴ فی کشمیر و نقش علی جدرانے الکلمات 
الحالیة تحذیرا للمتعصبین لدیاناتھم. 


”إن من یرید أن یدمر العبد بدافع من النفاقء عليه أن 

یدمر أولا مکان عبادته. فلو کنا نتبع ما یعليه علبنا 

الضشمیرء یجب علینا ان نحتمل التعایش مے گل الاس: 

و لکن لو کنا ننظر إلی الظاھر الخارجية فنجد کل شیء 

جدیرأً بالتدمیر* 

ان روخ التسامع التی کتبلور فی ھڈا الٹصسء ھی آصداء 
مرسومات اشوکا الشھیرۃ عن التسامع الدینی علی الصخرات الاٹنتی 
عشرة. 

کما إنتھج جھانکیر سیاسة و الدہ الجامعة و الأسلوب الھندی 
الفارسی فی رسم اللوحات خلال عھده و استمر ھذا التقلید خلال 
حکم شاھجھان. فقد حاول إبنهە الأاکبر دارا شکوہ تشرب أحسن تقالید 
الثقافة الھندیة۔ فکتابه ”مجمع البحرین*٭ مجموعة للمراسلات الخیالیة 
بین علماء الکون الھندوس و املتصوفین و معتقداتھم و ممارساتھم. فکل 
هذہ النجزات فی میدان الثقافة خلال عھد ال مغول قد أصبحت تراٹا 
مستقلاً لثٹقافتنا العلمانیة اللرکبة و حیاتنا القومیة۔ 

إن الخطر الکامن فی انتقاء أفضل العناصر حسب رؤیة أکبر 
أصبح واضحا عندما تعرض داراشکوہ للتعذیب. و لکن رغمھذه العوائق 
فی العھد اللغولی فقد کان هناك امتزاج للحضارات الھندوسیة 
و الإسلامیة با أسفر عن إزدھارالفنون الجمیلة, و الثٹقافة و الفلسفة. 
و نتیجة لھذا الإمتزاج الثقافی قدنمت حرکة الإصلاح الإجتماعی بما کان 
له آٹر ملموس فی الحیاة الھندیة. 

ھناك بعض العوامل التی تعرقل نمو الروح القومیة فی الھنڈےد 


۳٣ 


وحدةالھذنہد و تکاملھسا 


و منھا أن الواطنین یلجاون إلی بعض أنواع الإحیائیةء الأمر الڈذی یدیم 
التوترات الفوضویة و الغرور الباطل. إن الإحیاثیےة محاولۓ خاصة 
و جھود جماعیة یبڈلھا الناس لانعاش الدین بإثارۃ العواطف و إشاعة 
أسالیب فکریة تمتد جذورھا إلی التقالید الدینیة القدیمة. فقد کان 
للاحیائیية خلال کفاحنا القومی دور إنعاشی محدود و لکن فی منظور 
عریخ تأزمت إتجاهات إحیائیة بفعل المصالع المغرضة و ھی التی 
تشجع ضیق الفکر و تنال من روح الوحدۃ القومیة. فقد حذر نھرو من 
الدور التخریبی للاحیائیة فی رسالته إلی الدکتور سید محمود. (۹) 

"لا یمکن لبلد أو شعب و هو عبید للتعسف و العقلية 

التعسفیة أن یثقدم. و معا یحزننا أن بلادناو شعبنا 

اصبح متعسفا و ضیق الفکر للفایة. إن سخاء القلب شئء 

جید ولکن الذی نحتاج إليه> لیس إنفجارا عاطفیا للسخاء 

و إنما ھو التسامح العقول الرزین. الدیانة بشکلھا المارس 

فی الھند قد صار عجوزا بالنسبہے لناو إٹتھا لم تکسر 

ظھورنا فقط و إنما أوقفت التطور و قتلت کل إصالة 

الفکر والذھن تقریبا. فمثل السندباد البحری, علینا أن 

نتخلص من ھذا الٹقل الفظیع قبل أن نتوق لإلی التذفس 

جیدا أو نعمل شیئا مفیدا ٴ 
الإسنےٗ : 

تحتاج کلمة "الامة" إلی الشرعح فی مجال دراستنا للتکاص4سل 
و۔الوحدة القومیة. فإن القومیة موقف ذھنی و شعور جماعی ذاتی. 
أنھا حالة ذھنیة و نزعة أو عمل شعوری. و کمایؤکد ھانس کوھن پإتھا 
تجعل مجموعة من الأافراد یشعرون بأنھم واحد. وأھم مکون فی القومیة 
أو الأمة هو العاطفة للوحدة السیکولوجیة التی تربط الناس معا. ففی 
الآونة الآاخیرة أکد المؤرخون علی الطابع السیکولوجی للقومیة. إلاً أنە 
لابد من الإعتراف بان هناك أوضاعا موضوعیة تغذی روح القومیة مثٹل 


را 


ثقافشےۓ الھن ہد 


اللفؤ و الأرض و التراث اللشت رك من ا ماضی مع ذکریاتھا و دیانتھا 
و منشاتھا الشترک) و الجنس الشترك و الکیان السیاسی و التقالید 
وعاإلی ذلك. 

و یعرّف چون إستوارت میل (اا۷ٴ 8:0911 ٢٥ا۰()‏ الحکومة المثلة فی 
مقالته القیمة باٹ: )٦(‏ 

”من المکن القول بان جزءا من البشر یشکل قومیة لو کانوا 

متحدین فیما بینھم بعواطف مشترکة لا توجد بینھم و بین 

افراد آخرین تجعلهھم یتعاونون بعضھم بعضا برغبة أاکٹر 

مقارنة مع الناس الآخرین فی أن یعیشوا فی ظل حکومة 

واحدة و بأن تکون ھذہ الحکومة مکونة منھم جمیعاً أو من 

بعضهم بصفة خاصة. و یمکن أن یتولد ھذا الشعور عن 

القومیے من آسباب عدیدة. فأحیانا هو من تاثیر الھویة 

أو الجنس و العنصر. وتساھم في ذلك الشارکة فی اللغة 

و الشارکة فی الدین بطریقة أکبر. و الحدود الجغرافية 

ھی ایضا من أسبابھا. و لکن الاقوی من الجمیع هو تمائل 

الخلفسات السیاسیؤۓ و الإنتماء إل.ٌ-سی تاریخ قوصی 

ومایترتب علیيیە٭ من شعصور بالاعشزاز و الذلةڈوالفرح 

و الاسف الشترك الرتبط بنفس الحوادث فی الاضیٴ 

إستعملت کلمة ٭ الامة٭ أصلا فی القرن الٹالٹ عشر بمعنی 
مجمعوعة عنصریة و لا بمعنی تجمع منظم سیاسیاو یوجد هھناك بعض 
التداخل فی المعنیین الذی ظل مستمرا. غیر أنەه منذ القرن السابع عشر 
وبعد ذلكاکتسبت کلمة "ام معنی الشعب بأسرەفی بلد.و ظھرت 
کلمة القومي“ فی القرن الٹامن عشر و التداخل بین تجمع عنصری 
و حرکة سیاسیة دام فی ھذاالفھوم أیضاً. 

ان مفھوم کلمة "الامة*٭ معقد و نحن لانستطیع ان نفھم إلًبالاخذ 
فی الاإعتبار بأنه تطور علی مدی فترات مختلفة من التاریغ فی 
مراحل متمیزة و نحن تلاحظ فی ھذا الفھوم تغیرات هامة ما ننتقل 


٦ 


وحدةالھهنہے و تکاملھسا 


من عھد أو بلد إلی الآخر. 

کانت الملرحلة الأاولی لبروز الامم التاریخیة ھی بروز القومیات 
فقد برز شعور القومیة و تطور فی منطقة معینة من العالم عندما خلق 
نمو و إمتداد القوی ا لمادیة أوضاعا لتفاعل مستمر بین مجموعات 
الشعب الساکنه فی مناطق صغیرۃ و جعل حیاتھا معتمدة بعضھا علی 
بعضضس. و الطاقات الجدیدة الناتجة من نمو التجارۃ و الصناعة و الستوی 
التزاید للرفاھیة فی فسٛ4ة کبیرة من السکان عملت دائما علی 
إِخضعصاف ولاءات طبقیے ضیقة للناس مبنیة علی الفشے و القبیلا 
أو الھیئة و وسعت افاقھم الذھنی و مداھم التعاطفی. و باندماج 
لھجات لغویة مختلفة فی لغة واحدة مشترکة. و وعی تام بتراث ثقافی 
مشترك إنحدر من التاریخ و إنتفاض. مشترکۂة للمزید من الحریسة 
و المعرفة و الرفاھیة الاکبر حدث التحام متزاید بین جماھیر الشعب 
بأسرہ فی النطقۃة و بحیث اکتسبوا ھویة متجانسة و کان ذلك بدایة 
للشعور بالقومیة. -ٔ 

فی الواقع کانت ھذہ ظاھرة ذات عنصر تقدمی تمثل فی مساعدة 
أھالی الملنطقة لیرتفعوا فوق ولاءاتھم الضیقة للطبقة والقبیلة و الدین. 
و مع تجربة مشترکة علی مدی أجیال فی ھذہ المرحلة من الإنطلاق 
السریع نحو الحریة و المعرفةء یتطورالشعوربالقومیة و یغرس الناس 
شعوراعمیقا بالاإعتزاز بھویتھم و الإرتباط بأرضهھم و ثقافتھم. و عندما 
تصبع هھذہ القومیة کیانا سیاس(4ا مستقکلا و تبلور جھازا إداریا 
و سیاسیا خاصاً بھا أو علی الاقل تکون حریصة علی تحقییق مکانة 
کیان سیاسی مستقل فحینئذ تتحول إلی أمة. و لکن التاریغخ لایعطی 
لکل قومیة فرصة لتنمو إلی اأمة. فبعض القومیات القویة فی مرحلة 
تفوقھا تقھر و تضطھد الناس من قومیات أآخری و تضع عراقیل 
شدیدة فی سبیل نموھهھا وتطورھا. و في بعض الاحیان تستعبد قوة 
استعماریة من منطقة نائیة قومیات المناطق الآخری و تجبرھا علی 
الشارکة فی الإستعباد الصیری و تولد فیھا تطلعا مشترکا للتحرر 


۲۷ 


ٹقاقے اٹؤ٭نٴسبعہد 


من الحکم الإستعماری و یؤدی شعور الوحدة الناشئۃ ھنا إلی بروز 
روح القومیة. 

لقد حدث فی التاریخ الحدیث ان بإنقسام بولندا اکتسبت مشکلة 
القومیة طابعا مستعصی الحل عندما تعرضت دولة کبری' للقعع من 
جراء تصرفات غریبة بکامل الاستخفاف بمشاعر الجماھیر. و طبقا 
ما ذکرہ اللورد اکتسون (٥0ء۸‏ ۲۵ما) حول الإنقسام حقا کامنا إلی تطلع 
و عاطفة إلی دعوی سیاسی !و انتعشت نظریة القوميیة إلی حد أابعد 
بسبب رد فعل ضد نابلیون الذی وجه ضرباتے إلی روسیا و إیطالیا 
و ا مانیاء و اسبانیاء و بعد مؤتمر فییٹا نشأ نزاع بین الإستبدادیة فی 
جانب و القومیة في جانب آخر. و ساد رای عام بأن الدولة و الامة 
یجب ان تتصاحبا معا و یکتب اکتون (۸:00) أن نظریة القومیة 
متا متَظریة الام ٹر اط لسر ال زآذاۃ الام فَالَوَمَدۃ شروری 
من أجل ارادة جماعیة و الإستقلال مطلوب لتاکیدھا. 

و تقدم نشأة القومیےۓے فی أمریکا مثالا جی ےا لالتحام روح 
قومیة فقد آسفرت الحرب الأمریکیة من اجل الاستقلال عن إقامة 
حکومۃة مستقلة ذات سیادة فی املستعمرات الثلاٹ عشرۃ البریطانية 
في القارة الأمریکیة الشمالیة. و لم یکن بین سکان في ھذہ الأتالیم 
تجائنس حقیقی و لا لغة مشترکة و لا دیانة مشترکة و لا تقلید تاریخی 
ولابنیة سیاسیة أو مؤسسیة واحدة حتی لم تکن لها حدود محددة 
چيیدا فکانت لفتھهم مستوردة من انجلترا. و نتیجة لانفصال 
الستعمرات من أوروباو ظھور رد فعل علی ظروف جدیدةۃ و تطور 
مؤسستھا ذات الحکم الذاتی و الطابع التمثیلی نشاأ طابع أمریکی 
متمیز حتی نھاية القرن السابع عشر: و ما حاول البریطانیون قمع 
شعوب الملستعمرات التحمسة بروح القومیة؛ فثارت تلك الشعوب فی 
کفاح عنیف و کان من الطبیعی أن ھذا الکفاح توج بالحرب الامریکیة 
من اأُجل الإستقلال. 

و فی إنجلترا إنفجرت الروح القومیة خلال عھد الیزابیت. فبعد 


۸ 


وحدة الھند و تکاملھسا 


إنھزام آسبانیا انتبه شعب انجلترا فجاةۃ إلی عظمته. ففی سلسلة 
الکتب المعروفة (ہ0) )۴٥٥۲٢‏ لصاحبھا اسبنسر 8:600 8060) التی صدرت 
فی تلك الفترة قد جری تمجید الزابیت إبتھاجا بنصرھا. وخاطبت 
الزابیت رجال جیشھا فی تلبوری بهھذه الکلمات الثیرۃ شعبی 
الحبیب" 

لقد تصرفت مع نفسی دائما من منطلق ثقتی باننی برعایة 
اللَه, قد وضعت طاقتی الاعلی و سلامتی فی قلوب رعایای الخلصین 
و مشاعرھم الودیة؛ لذلك ھا أنا حضرت بینکمء مصممة کما ترون في 
وسط العرکۂة و نیرانھا لکی أحي أو أموت بینکم جیمعاء و لأاضحی من 
اأجل إلھی و مملکتی و شعبی: بکرامتی و دمائی حتی فی التراب. أننی 
اعلم أن لی جسماً نحیفاً لإمرأةۃ ضعیفة و لکن لی قلباو بطنا للکة؛ بل 
ملکة انجلترا أیضاًٴ 

أنا بنفسی سأاحمل اأسلحےۓے: انا بنفسی اٴکون جنرالتۓ لکم 
و قاضیة و مکافئة لکل مزیة فیکم جمیعاً فی المیدان. و قد سبق لی 
أن علمت شجاعتکم التی صرتم بھا مستحقین للجوائز و التیجان. 

بھذہ الکلمات أحدثت الیزابیت کل تغییر في انجلترا التی کانت 
تثور بالنھضة القومیية. 

و ھنا تاتی إلی ذھنی الکلمات العاطفیة و التحذیریة التی أدلت 
بھا السیدۃ إندیرا غاندی قبل یوم واحد من إغتیالھا. 

حتیولو مت فی سبيیل خدمة الشعبء اأُکون فخورةۃ 

علی ذلك و إننی علی یقین بأن کل قطرة من دمی, سوف 

تساھم في نھضے ھذا الشعب و تجعله قویا و دینامیا۔ 

إن نشأة القومیة فی الھندلھابعض الصفات الفریدة التی لایتبغی 
أن تختفی عن الأنظار. فشعب ذو قومیات عدیدة منقسم علی الأسس 
الطائفیة و الدینیة و اللغویة في بلد واسع الارجاء مع أنواع کثیرۃ من 
النباتات والحیوانات تعوقھا و سائل غیر کافیة من النقل و الإتصالات 
و تعیش حیاة منعزلةء وقف صفاً واحداً في النضال من اجل حریة 


۹ 


ثقاضؤىسے الهنف4سصٰد 


الھند. والمؤتمر القومی الھندی الذی تسس عام ۱۸۸۰م بھذا الإسم الذی 
یتضمن کلمة "القومی” أصبح ذریعة لھذہ التطلعات القومیة للسکان 
غیر التحدین. و إن الناس الساکنین فی اأنحاء البلاد اللعتنقین عقائد 
مختلفقة و افتکلمیےن بالض۹ات متتوھهسؤ و اللایسین ملابس مختلقة 
و المثلین أیدولوجیات و فثات شتی قد إجتمعوا في المدن الواقعة فی 
اأماکن مختلفة من البلاد لدعم ا لمؤتمر و الکفاح من أجل برنامجه و علی 
توالی الأایام أضافوا إمکانیات اکثر فاکٹر في قومیتنا الرکبة. 

قد أوضحت أبحاث تاریخیة فی الآونة الآخیرۃ أن الؤتمر کان 
حقا تتویجا امحاولات بذلت لجمع الناس من أجزاء مختلفۃة من البلاد 
لإعداد برنامج سیاسی لتاکید حقوقھم. و ھکذا کانت القومیة الھندیة 
إنتاج التفاعل بین قوی موضوعیة و غیر موضوعیة و لعوامل تبلورت 
تدریجیا فی عملية تاریخية خلال فترة کفاحنا من اجل الإاستقلال. 
فخلال الحکم البریطانی کان الشعب الھندی قدتجمع فعلا تحت دولة 
مرکزیةء و کانت لھا شبکة نامیة للاتصالات بطریقة تدریجیة. و خلقت 
التجربة الشترکة للاستعباد تحت آجھزة الدولة؛ وعیابان حقوقھم 
السیاسیة و الإجتماعیة تعارض من قبل سلطۂة أجنبیة ملصلحتھا ھی. 
فقد أدی ذلك بعد فترة: إلی إیقاظ روحھم القومیة. و بد الشعب 
کفاحه في تلك الفترة لیس کھندوس آو مسلمین أو مسیحیین أو سیخ 
أو من فثات أخری, بل بصفة مواطنین ھنود. فھم نادوا إلی إستعمال 
مصنوعات یدوية وتکلموا فی لغات محلية و لبسوا ملایس مشتركک٤.‏ 
و ضمُوا إلی داخل صفوف کفاحھم الناس من الطبقات العلیا والسفلی 
و الاغنیساء و الفقسراء و الدکاترۃة و الحامین و الدرسین و العمال 
والفلآحین. إن حادثة ‏ جلیان والاباغ* خیر شاھد و وصف حی شدید 
الوضوح لروحھم الملتھبة و التحمسة للقومیة التی بزغت خلال کفاحنا 
من أجل الإستقلال. و كکذلك حرکة التعاون أیضا مثال آخر للتآخی بین 
الھنود و الملسلمین و السیخ و السیحین. و رغم نمو القوی الطائفیةء 
حافظ الکفاح القومی علی مستواہ المعین إلی أن بزغت هھنُد جدیدة 


٤ 


وحدة الھند و تکاملیا 


و جعلت "موعدھا مع القدر* عند منتصف اللیلة فی الخامس عشر 
من آغسطس ۲۷٣۱۹م.‏ 

الانسجام او التجانس الثقافی یمکن ان یخدم کأساس متین 
للتکامل القومی. و لکن الاندماج الثقافی أو الشعور القومی الشترك 
الڈی هو نتیجة للثقافة و التجربة الشترکة؛ عملیة بطئیة. قالخبراء 
ال-ذین درسوا نمو القومیة أشاروا إلی أن عاملا کامنا حقیقیاً لتنشیط 
عملیة التکامل القومی هو حمایة مصالح الشعب و ھذہ الحمایة تنمی 
ولاءھم للبلاد. فالناس یبدون ولاءھم لؤسسات تحميھمء و الولاء 
السیاسی قد أعتبر طوال التاریخ بانەه شی* یعطی بطریقة متبادلة 


مقابل حمایة املصالح و قد تم تجریب ھذا التفسیر اإستقرائیة. لا 
فإننا لایمکننا أن نعزز الشعور القومی مالم نخلق ظروفاً ملائمة 


یقول کاری دیوتش (ا ا00 8۲کا) الخبیر المعروف فی دراسته 
للقومیات بأنه ھو و شرکاؤہ قد وجدوا حین دراستھم لقضایا الإندماج 
الناجع لفثات متنوعة فی شعب واحىِ أنهە من الضروری لکل إقلیم 
أو فشة من السکان املشترکین الحصول علی منافع أو فرص قیمة (۷) 
فمن اأجل التکامل القومی, یعتبر عامل الصلحة الشترکة ھذہ و خاصة 
الرفاھی الإاقتصادة للناس: علی جانب کبیر من الاھميیة. فھناك 
علاقة متبادلة وثیقة بین الصلحة المشترکة و الروح الدیمقراطیة. 

و هناك عوامل غیر مادیة آخری تولد شع وراقومیساءولکن 
لو تحمی الدولة مصالح مجموعات غیر متکافئة ثقافیا بین سکاٹھا 
فحینئذ فقط أنھا سوف تتمکن من التمتع بالولاء القومی لٹل ھذہ 
الجموعات و جلبھا إلی التیار الرئیسی لتلعب دورھا البناء في إعادة 
بناء الجتمع. 

فی التاریخ قد اعتمدت طریقتان من أجل إحلال الوحدة القومیة 
فی بلے مھسدد بقوی التخریب و التجزد.. إحداھما طریقة 
بسمارك (819:1010::1) الذی استخدم السیف بحنکتة البارعة فی إدارة 


اھ 


ثقاف+4لح الھذ۔ەد 


الحکم لإقامة ملکیة عسکريیة قویة فی بروسیا. و الآخری طریقة 
کافور (0۷0۵0)) الڈذی وحد إیطالیا بصورة عامةٍ بحرکة شعبيیة مبنیة 
علی سلسلے من اإستفتےاءات ثم عززصھعسا و حافظ علیھ.(ا 
غریبالدی (آ6810|0) و مازینی (۸82101) و أوضحت فترة ما بعد 
بسمارك بان بسمارك قام بتحول خاطئ اضطرت اآٹانیا بسببه إلی 
ان تدفع ثمنا باظا. و لحسن الحظ لم تعتم۔ الھند طریقة بسمارك 
و إنما إختارت نظاما برلانیا للحکم مبنیا علی تصویت البالغین. 
فالتَحدی أمامنا الیوم هو مواصلة ععلیبة توحی لے البلاد بأسنئ4وب 
دیمقراطی. 

الدستور: 

یعتبر دستورنا رمزا حیا لتکاملنا و وحدتنا القومیة. فاملواطنیة 
الفردیة و القضاء اللستقل, و الحقوق الأساسیة و البادئی الإرشادیة 
کلھا تعزز الوحدة القومیة وتحمیھا. و كذلك فان جھاز التخطیط علی 
الستوی المرکزی یعزز عملية التنمیة من خلال التعاون و الانسجام فی 
اأعمال الولایات المختلفة. کما توفر الخدمات الرکزیة حلقة تکاملیة 
حیویة. و یتضمن الدستور ا لمثل العلیا للعلمانية و الحریة و المساواة 
۷۷٣َالئئئٹی‏ تمٹل أساساً وطیداً لتکاملنا القومی. فتحرم ا لمادتان 
التمییز علی أساس الطبقة و الدین و النسل و الجنس أو أماکن 

بأنه لایکون هھناك ای تمییز فی التعیین فی٦االولادة.‏ و تؤکد ا لمادة 
۹٥‏ للوظائف الحکومیة علی أی من الاسس المذکور ة. و تکفل ا مادتان 
الحقوق فی اإعتنقاق دیانة و ممارستھا و نشرھاء و الحریة لتنظیم أمور 
دینیە. 

و توضح ا لمواد المذکورۃ أعلاہ أن الدستور یشجع التسامح الدینی 
وتحرم الوقف التمییزی الآمر الذی من شأنه أن یعمل کضمانات کافية 
فی ملا الملناصب ذات السثولیات الحکوميیة اعتمادا علی مبادئ 
الإستحقاق. فإن دستورنا میثاق للعلمانیةء و الحریة و الوحدة القومیة. 
و أنه من الملؤسف حقا بان ھذہ المشاعر النبیلة ا متجسدة في الاستور 


تھ 


وحدة الھند و تکامھا 


و التی کان من المفروض أن توفر دافعا للتکامل فی الحیاۃ القومیة؛ 
لیست معروفة لدی أغلبیة سکان البلاد. لذلك من الھم جدا أن تشسرح 
و توضع مبادی دستورنا في مدارسٹا و جامعاتنا علی الاقل للجیل 
اتتاقی+ مکی کرام شکی راس متافة یترتا مع 
و إیجابیة في معاملاتھم و أن یکونوا مواطنین جدیرین بھذہ الامة 


من أجل تنمیة التکامل الوطنی إنه من الضروری أن تفرس روح 
العلمانیة فی الناس. فکلمة العلمانیة مشتقة من کلمة لاتینیےة معناھا 
الجیل أو العصر و یتعلق بشئون الدنیا. فمجالھادنیوی. وھو لیس 
مقدسا و لا رھبانیا. و لکنھا لاتعنی أیدولوجیة مضادة للدین. إن 
مفھوم العلمانیة الذی یعنی مفھوماً ضد الدین کما هو حالیا في 
الغرب لا یمکن أن ینطبق علی الھند التی ھی مجتمع متعدد الادیان. 
ففی الھند یمکن أن یکون رجل دینیا بقدرما هو یرید و لکن دینه یکون 
هھمه هو فقط. و الاهم فی ھذا الصدد هو أنه فی نظام علمانی لا صلة 
للدولة بالدین۔ 

و ھکذا یمکن تفسیر العلمانیة بمعنی التسامح الدینی علی نمط 
النظریة التی عمل من اجلھا الامبراطور آأکبر المغولی. فکان من 
الفروض ان تعطی ھذہ النظریة شعوراً من الأمن و الکرامة لاتباع کل 
العتقدات. لاتھا تبّجسد فی الروح التی قال عنھا الشاعر محمد إقبال : 

مذھب نہیں سیکھاتا آپس میں بیر رکھنا 
هندی ھیں هھموطن ھے ھندوستاں ھمارا 
(الدین لا یعلمنا العداوة فیمابیننا. فنحن هھنودو وطنتا ھی الھند) 

و لکن العلمانیة لاتعنی تعدد الطائفیة أو تشجیع أو رعایة الدولة 

قد شدّدت التقالید الھندوسیة القدیمة علی التسامح الدینی 
و الإسلام فی شکلە القدیم قد وقف إلی جانب السع فی أفق الفکر 


۲۳ 


ثقاۓ الھنسصسد 


و الاخوة بین البشر. و السیحیة تنشرحب الانسان و کذلك أبدی 
الجرونانك ملاحظت السریة اثر بلوغه إلی المعرفة الحقیقیة: "لیس 
هناك ھندوسی و لا مسلمٴ إنه بتجربته الشخصیة لم یر تمییزاً بین 
الرجل و الرجل. علی ھذا فإن جوھر کل الادیان الکبری' فی الھند 
یعارض العصبیة الطائفیة و اللذھبیة التی تضعف وحدتنا القومیے. 
و لاتتنازع العلمائیة مع ھذا الجوھر الصحیح للدین. الدین أمر یخص 
الد و لی ال اَحَتثهہكَ اَدوٰلَ و اٹم حومت: (ِٹقا کوا رڈنا حَقَالیْذ 
التعایش السلمی و التسامح الدینی. کما قالت الراحلة السیدة إندیرا 
غاندی: 

”العلمانیة و الدیمقراطیة دعامتسان توأسان لدولتذا 

و مجتمعنا. فمنذ زمن موغل فی القدم تعتنق أغلبیة کبری 

من شعبنا فکرة العلمانیے و التسامح الدینے. و السلام 

و الإنسانیة. و من الفھوم أن یشعر الناس بإساءة بالغےة 

ولصطراب عقلی عند إنحراف بحدث هھناوهھنالكولدی 

فنات صغیرة فی الجتمع بما بشیر أو یستغل عواطف 

اي آو یی التٹافز و التوتر و العتف* 

علی أی حال؛ هھناك تطورات مزعجة مثل الاحیائیةء و التمسك 
بالأصولیة و الرجعیة. فعلینا أن:نقاوم کل ھذہ النزعات الفاسدة بتعبئة 
الرأی العام و تعلیم الجماھیر و غرس التسامح الدیني فیھےم و الوعی 
لتراٹنا القومسی الشترك و ا مٹل العلیا و القیم الشترك. و علینا 
ان نتاکد ایضا من أن یشعر اأتباع کل امعتقدات الدینی۔ بالامسسن 
و الحریة فی اإعتناق و ممارسة شعائر أدیانھم. إلاً أن الهمة الرئیسیة 
املتعلقة بتنمیة روح العلمانی_ة الصحیح ۹ة لن تتحقق لو ترکناھا 
للدولة فقط. فلاتکفی بأن تکون الدولة علمانیة بل یجب أن تکون 
الطبقة العامة من الشعب أیضاً مفعمة بنفس الروح لانه یکون شیئا 
عدیم الجدوی لو کانت الدولة علمانیة و الناس الذین یعیشون فی البلاد 
یحتضنون مسلکا مغایرا للعلمانیة. 


٤٤ 


وحدة الھند و تکاملھا 


ھناك شکوك کبیرة فی بعض الدواثر فی ھل تکون طریقة 
رام و رحیم (التوافق بین جوھر الدین الھندوسی و الاسلامی) فعالافی 
کبع الطائفیة حیث أن ھذہ الطریقة تتطلب ٹقة أساسیة عند فثات 
مختلفة الأمر الذی من سوےء الحظ لایتوفر لدینا. إن مٹل ھذھ 
النظریة مبنیة علی الاعتقاد بان الملشکلة الطائفیة ھی مشکلة التنمیة 
الإاقتصادیة غیر المتساویة بین الفثات. فجوھر الشکلة هو الاقتصاد؛ 
علی ھذا فان معالجة رام و رحیم بمثابة غسل الغنغرینا (الشر الممیت) 
بُمَاءخات اک رَاكَتة ییة 

و من أجل إعتاق عامة الناس من مستنقع الطائفیة؛ لابد من نشر 
أفکار متنورۃ. علی ای حال ھذا بوحدہ لا یکفی طالما یعیش الناس فی 
فقر مدقع و العوز الشدید. فإن الناس الفقراء یتعرضون سریعاً 
لتاثیرات طائفیة. و لقد شوھد کثیرا ان الناس المتخلفین |قتصادیا 
توجد فیھهم نزعة للجنوح إلی عادات و تصرفات غیر منطقية لکی 
یخففوا من وطاتھم و یجدوا مخرجا سھلا منھا. و کذلك یعیلون فی 
مٹثل ھذہ الأاوضاع إلی الإیمان بالقضاء والقدر الذی هو علامة للقصور 
الڈاتی. و لکونھم سذجا بطبیعتھم ینجرون بسھول٤‏ إلی شعارات خادعة 
اخاذہ و یشرعون في طلب راحة التخلص من العقدة النفسیة عند 
احتدام العواطف الطائفیة. ففی مجتمع یوجد فيه أدیان متعددة 
و حیث تعانی فثات کبیرة منھا أقلیات دینیة من حرمان إقتصادي 
تصبع مسالة إزالة الفقر من أجل تحسین صحۃ الجتمع أمرا في غایة 
الخطورة. فالاھم هو التأکد من أن تجد الأقلیات حصتھا المناسبة من 
الفوائد الإقتصادیة. 
النکامل القو می : 

علینا أن نتذکر أن التکامل القومی ععلیة مستمرۃ و لیس شیٹا 
یمکن تحقیقه فوراً ثم أنه لیس نھایة بذاته و إنما ھو برتامج عمل لغرض 
بناء أمة قویة و عاملة بطریقة منسجمۃ. و ما نتذکر ذلك نفھم بان 


٤ 


ٹتاسۓ الھف ے 


التکامل الوطنی لایعنی ابداً و بی حال من الأاحوالء إندماجا کاملا 
لفثات و مجموعات مختلفة في کل وحدانی. ھکذا أُنە لایعنی اخضاع 
اقلیات أو فثات ضعیفة للاذعان و الخضوع. و في جانب آخر یجب 
تضییق فجوۃ الخلافات لا عن طریق إمتصاصهم و إنما بخلق ظروف 
التفاھم و الود, و الحریة و التسامح لکی یشترکوا في تیار الحیاة 
العامة إشتراکا فعا لا بدون أن یشعروا بان إنفرادیتھم و طابعھم 
امتمیز تتعرض لی ضرر فکان نھرو علی بصیرۃ من النواحی الدقیقة 
لھذهہ الشکلة العقدة حینما قال: 

”نحن شعب واحد بالطبع و لکن الحاولة لإخضاع الثقافة 

بطریقة واحدة یکون معناھا التنافر و إنھها سوف تضع 

نھایة لتنوع الھند و غناھاو تحدد الروح الخلاقة و السعادةۃ 

فی حباقۃ شعبنا و أمامنا أمثلة لبلدان مختلفة مثل 

السویسراء و کندا و بلجیکا حیث تحافظ کل مجموع علی 

إستقلالھا الذاتی الثقافی,؛ و لکن مع ذلك إنھا بمنزلة سن" 

لازم للعجلة العاملة" 

لقد برز من بوتقة التاریخ شیء نادر فی الھند. و هو أنه توجد 
فی بلادنا أفکار عن الوطنیة و ممارستھاو 'لتی لایمکن أن تذحصر 
فی فتة و دین و لغة واحدة. فإننی أری ان مثل ھذہ الأمة التی تتکون 
من مجموعة عرقي٤ولفغویة‏ واحدة فقط ھی أقل درجۃة بدون ریب 
مع اسَة مکرتة من کقاق مرکٹ شارت ھا قکات:و ممتوعات 
لغویة مختلفة مع مصادر ثقافیة متنوعة. و إن کل ھذہ حاکت نسیج 
الحیاۃ للتمدنة التی لاتوجد بسھولة فی أی مکان في العالم. فلو إختفی 
ھذاالتنوع فإن ثقافتنا لاتضعف فقط بل قد یظھر خطر الإستبداد 
و الفاشیة في بلادنا. و یوفر الترکیب الإنسجامی للفثات الختلفة داخل 
الدولة الواحدة ضمانالکبع ھذہ القوی النحرفة: 

و عندما تعتبر أمة شیا غیر الحریة ھدفا أقصی لھا فإنھا 
تکتسب طابع الإستبداد. إذن تقدم حريیة الفکر و التعبیر و الشعور 


٦ 


وحدة الھند و تکامھا 


بالإاشتراك لدی الناس فی شٹون الدولة کبحا لإتجاہ الإستبداد. و توجد 
فی دولة امة مٹل ھذا الکبح اللازم علی صلاحیات أجهھزة الدولة. 
الا قلیمیة: 

تنسجم فکرۃ الإقلیمیة في نظام فیدرالی مع روحنا الثقافیة 
وسط التنوع و وسعۃ بلادنا. فالولاء لإقلیم في نظام سیا سی تنافسی 
صحیے. و تتفاعل القومیة و الإقلیمیة بعضھا مع بعض. و ینسجم ھذا 
التفاعل مع روح دستورتا. و ھذا یعنی تنسیقات متبادلة بین تطلعات 
الولایة و مطالب ا مرکز. و المبدأ وراء الإقلیمیة هو خلق وحدات إداریة 
علی أسس لفغویة. و لکن الاقلیمیة الآن تعنی قوی طاردة من الرکز 
معانزمة ضد القومیة. ٹم تشارکٹ معھا تزع إقلیمیے و لفویےے 
و انفصالیة. و توجد لتنمیة نزعة إقلیمیة أربعة أآسباپ أساسیة 
(الف) جعل التاریغ محلیا (ب) تکامل الآراضی للولایات. (ج) إعادة 
تنظیم الولایات علی أساس اللغة و الطبیعة المتفاوتة للتنمیة 
الإقلیمیة. 

و إحدی صفات الاإقلیمیة القلقة ھی فکرۃة (ابن التراب) التی 
إکتسبت حالیا السیطرة علی ذھن الشعب فی البلاد و تقطع جذور 
التکامل الوطنی. و طبقا للتاثیر اللمیت لہذہ الفکرۃ إن الافضلیة تعطی 
احیانا لترشیحاتِ محلیةء علی الأشخاص الذین ینتمون إلی خارج 
امنطقة الأمر الذی یعتبر انتھاکا صارخا مبدأ اإستحقاق. و قد جاء فی 
وثیقة لحکومة الھند صدرت مؤخراً تحت عنوان"تحدی التعلیم ۔ منظور 
للسیاس٘ٴ إن الجامعات و الکلیات بالجملة بدأت تخضع لنغفوذ الطائفیة 
و الاقلیمیة و الاعتبارات الحلیة. (۸) 

و ھذا التطور مضر جداً فإنے بعرقل تبادلات فکریة و ذھنیة 
بین قئات السکان المنتمین إلی مناطق مختلفء الامر الذی یعتبر 
ضروریا جدا لی عمل ابتکاری. هناك عاملان لظھور نظریة (ابن 
التراب) ھما التخلف في النموء و مخاوف عامة فی أذھان الشباب 
امتعلمین الجدد الملتنافسین للوظائف بشان التخلف عن السیرة. فقد 


٤۷ 


ثقاف الھفك×ص>صد 


کتب الخبیرالشھیر فی علم النفس دونکان بی فوریستور أن بعض 
الجموعات العرقیة تسیر نحو الأمام بسرعة أکبر بالنسب للآخرین 
بسبب التفاوت في التنمیے (۹) فالتنمیة غیر التکافئة بین الملناطق 
في الأوضاع الإاقتصادیة تخلق ظاھرۃ مؤسفة للاقلیمیة الفرعیة. فھناك 
عوز مستمر للعدالة الإجتماعیة و المساواۃة الإاقتصادیة. فان عشر فی 
الئة من الناس من الطبقة العلیي9(ا یملکون معظے الثروات و ال لموارد. 
و طبقا مما ذکرہ بنك الاحتیاط الھندی تساوی ثروات واحد فی الة من 
الطبقة العلیا فی المناطق الریفیة: ستین فی الئة من الطبقات السفلی. 
و ٹثلاثة فی التة من الطبقات العلیا یملك اکٹر من ربع الآراضی. و یملك 
ستون فی النة من الطبقات السفلی أقل من عشر فی النة من الآراضی 
نفس الشی*ٴ یصدق علی ا لمناطق الحضریة أ٘یضاً حیث توجد عدم اللساواۃ 
فی الٹثروة بصورۃ آکثٹر وضوحا. و ذلك فضلا عن اللاتوازن الإاقلیمی 
الصارغ فی التنمیة. فما لم یتم الإسراع في عملیة التنمیۃ 
الإجتماعیة ۔الإقتصادیة الشاملة من أجسل إزالےة دم التکافضسؤ 
واللاتوازنات فان التوترات الاجتماعیتة الناتجة عنھا سوف تستمر مما 
سیزید فی إتجاھات مخربة و یضعف ترکیبة الأمة. 

و من سےء الحظ تب۔دی الولایات اللغویة الآن ولاءات ضیقة 
وفوضويةا و اتجاھات مسببة للخلاف و الشقاق و ھی تعمل کقوی 
معاکسة لتکامل البلاد و تؤدی إلی تفشی العنف و تقدم دعار و دعاو 
مضادة للأاقالیم و اللجالس و الآراضی و القنوات و حتی الدن الختصة 
بفئة. و الآن تثار شکوك فیما إذا کان تشکیل الولایات اللغویة خطوة 
في إتجاہ صحیح حقا۔ فإن الخبراء الذین درسوا ھذہ السالة یعتقدون 
بأن السبب الاساسی لٹل ھذا النمو الاقلیمی غیر الصحی هو عدم 
التوازن بین الولایات و الملرکز و ھم یعتقدون ان التوازن الإقلیمی 
شرط مسبق للوحدة و تکامل البلاد. و یؤمنون إیمانا جازما بأنه یجپ 
ان یکون من مھمة زعمائناالبیوروقراطیین و الخططین تخفیف ھذا 
اللاتوازن حیث أن الشکلة الاساسیة ھی الاقتصاديیة. و لکن اذا ما 


۸ 


وحدةالھند و تکاما 


إستمرت الروح الإقلیمیة و صارت جزءا لفکرة الناس: فإنھا حتما 
تغذی إتجاھات إنفصالیة عندھم مثیرۃة الزید من الإستیاء. 
الطائغیة : 

الطائفیة قوة سائدة آخری فی مجتمعنا فھی تسبب التوترات 
عن طریق أعمال سنیاسیة. و إن النزاعات الطبقیة الآن شائعة. و کذلك 
لم یتم إزالة و صمة الفوارق الطبقیته تماما فإن النبوذین لایزالون 
یتعرضون للتمییز فی الجالات الإجتماعیة و الإقتصادیة حتی أن 
الأاعمال الوحشیة ضد الافراد النبوذین مستدیمة. و قد أدٹت سیاسۃة 
حجز الوظائف لاعضاء الطائفة اللنبوذة و القبائل التخلفة فی التعلیم 
و الوظائف الحکومیة إلی تصعید الإستیاء. ففی ولایة غجرات بدأت 
الظلاھرات ضد حجز الوظائف منذ عھهد قریب تأخذ أبعادا مفزمعة 
و علاوۃ علےی ذلك نھضت الفش4ات التخلفتة تطالب بتسھصلات 
و إمتیازات معاثلة فی التعلیم و الوظائف. و کل ذلك سوف یؤدی إلی 
أضعاف الامة. لذلك حان الوقت للتوصل إلی بعض الاجماع في السالة 
التی طال النقاش فيهاء أی فی مسالة حجز القاعد فی النشاآت 
التعلیمیة و الوظائف الحکومیة۔. فتؤید مدرسة فکریة بأنه ینبغی أن 
یکون التخلف الإاقتصادی وحدہ أساسا للحجز و لٹل ھذہ الامتیازات. 
إلاً أننی أری شخصیا أن یستمر النبوڈون و القبائل التخلفة فی نیل 
تسھیلات خاصة فی التعلیم و الوظائف حتی تبلغ إلی مستوی معینة 
للتقدم حیث لا تؤدی المساواةۃ فی الفرص و المنافسة الحرة إلی إنکار 
النافع الإاقتصادیة و الإجتماعیة لھم. 
القبلیة: 

بعد إِستقلالنا جاء التحدی الأول لوحدة بلادنا من جانب القبائل 
الشمالیة الشرقیة. و القبلیة التی تتمیز عن الطائفیة تعمل لتخلید 
ھویتھا التی تقوم علی الولاءات الضیقة. فقد انتھجت بریطانیا سیاسة 
”حمایة إستثنائیة" للقبائل. و الإستیاء الإاقلیمی المتصاعد فی المناطق 
القبلیة یرجع إلی (الف) أشر التعلیم أو ما یسمیے فیریر إلویسن 


۹ 


ثقافضحً الھضٹ ےد 


ب'نزعة الصفة القبلیة (ب) التنمیة المتفاوتة و (ج) الإستغلال 
الإاقتصادی؛ و خاصة للغابات التی یعتبرونھا رجال القبائل منزلا 
محبوبا لھم و وسیلة لکسب العیش. و تستحوذ علی أُذھان القبائل 
مخاوف شدیدة عن فقدان ھویتہم التمیزة التی یتعصبون لھا. و بینما 
ھم یحتفظون بانعزالھم یرفضون بان یشارکوا في أی نظام مشترك 
فالمھم فی ھذا الصدد هو عدم السماح لھذہ القبائل بأن یشعروا بأنھم 
لیسوا إلاً الآاجانب و أنھم لیسوا جزہا لایتجزاٴللوطن. 

و ھنا أرید أن الفت الانتباہ إلی تجربتی فی الولایات الشمالیة ۔ 
الشرقیة حیث کنت حاکما من اأغسطس ۱۹۸۱ إلی یونیو ۱۹۸۵. اأصبح 
الجتمع القبلی في منی فور فی حالة الإنشقاق عندما اعتنق أھالی 
الوادی اللعروفین بٴالمیتیینٴء الھندوسیة تحت نفوذ الکاھن الھندوسی 
الکبیر ((8۷٦ا٥اد٣‏ م۷8۸ ))01٥3[:808‏ فی القرن الخامس عشر الیلادی. هھم 
یشکلون الاغلبیة لسکان الولایة و عددھم حوالی ملیون نسمة: بینما 
عدد القبائلیین علی الاتلال یبلغ حوالی أربعمائة ألف نسمۂ. والمیتیون 
(سکان الوادی) فیشنیون و أتباع فرقة کریشنا. فهہم ھندوس 
مخلصون لدیتھم إلی حد أن العجائز من الرجال و التساء یسافرون 
طوال الطریق من منی فور إلی ماٹورالیموتوا فی أرض الالےه 
کریشنا. و لکن مع ذلك لم تستطع الھندوسیة ان تجلبھم إلی التیار 
القومی. و فوق ذلك؛ و بعکس الاعتقاد السائد بان التحدیث و التعلیم 
یکسر جدران الإانعزال قد أصبح الوضع اکٹر سوءا. و کنتیجة لسیاسة 
الحجزء إن الاولاد و البنات الذین یعتبرون أدنی درجة أو منزلۃ من 
الیتیین قد أحرزوا التقدم و یجلبون الآن منافع من التعلیم العالی 
و الفضی و حجز الوظائف. فعدد ملحوظ من بناتھم و أولادھم یتولون 
الوظائف فی الحکومة المرکزیة. و هم أیضا إنضموا إلی خدمات فنیة 
مثل الطب و الھندسة و غیرھا. و قد خلق ھذا شعورا بخیبة الامل لدی 
الشباب الیتیین الذین یحسون بأتھم لم یکسبو شیئا باإعتناقھم 
الھندوسیة. لذلك ھناك حرکة خاصة عند شعب الوادی للتخل.ی عن 
الھندوسیۓ و العودة إلی دیانتھم السناماھیة القدیمة. فتوجد فی کل 


۵ 


وحدةالھند و تکاملیا 


بیت میتی تماٹیل إلاھین. واحد للاله کریشنا و الٹانی للاله سناماھی. 
وحتی أن معبدا سناماھیا قد بنی حالیا فی منطقة منی فور و نتیجة 
ذلك فان منی فور الآن توجد تحت سیطرة التمرد. کما توجد لدی 
سکانھا کراهھیة ضد الناس من خارج الولایة. و ھم یطلقون علیھم لقب 
الأاجانب أو المایانج .۔(۸1۸۷۸۱۹0)۔ 

و شی ٠‏ آخر مثیر للانتباہ هو ما یتعلق بناغالندا حیث تنتاب 
أذھان رجالھا ھواجس تحولھم إلی الأاقلیة بسبب تدفق الناس من خارج 
الولایة. فکان البریطانیون علی درجۃة کافیة من البصیرة عندما لسوا 
الخطر فی سیاسة الباب المفتوح. ففرضوا فی ۱۸۷۲م نظاما لإاصدار إذن 
للدخول بالنسبة للغرباء. و علاوۃ علی ذلك لم یکن مسموحا لی غریب 
بان یشتری أو یمتلك املاکا في ناغالنداء و نفس الشی کان معمولا 
بە فی معظم الولایات الشمالیة الشرقیة. و لکن علی الرغم من کل ھذہ 
القیود الصارمة المفروضة علی دخول الغرباء: تقول الأرقام الإحصائیة 
قصة مختلفة. ففی حین کان عددالسکان فی ناغالندا فی عام ۱۹۷۱م 
حوالی خمسمائة ألف نتسمة:؛ قد ارتقع فی مدة عقد إلی حوالی 
سبعمائة أآلف نسمة في ۱۹۸۱م. بدیھی, أن ھذہ الزیادة لا ترجع إلی 
تکاٹر النسل مافوق العادة فقط و إنما تعکس تدفق عدد ملجوظ من 
الغرباء. 

و علاوۃ علی ذلك؛ ظھر منظر مقلق فی تریفورا حیث تغفیرت 
الخریطة الإحصائیة للسکان تماما. فالقبلیون الذین کانوا فی الاغلبیة 
قبل ۱۹۷ءء قد إنخفضوا إلی أقلیة ضئیلة (حوالی ۲۷/ من مجموع 
السکان) نتیجة تدفق اللاجئین من البنغال الشرقيیة آنذاك و بتغلادیش 
الآن إلی الولایة. فبناء علی ذلك حمل القبائلیون الأسلحة لإاسترجاع 
أراضیھم و تاکید تفوقھم مرة أخری. و کذلك أزمة آسام أیضا ترجع 
إلی فقدان الھویة بسبب التدفق المستمر للاجانب و نفس الوضع قد 
یبرز فی میغالایا آیضا. 

و فی أجزاء أخری من الھند أیضا یعیش القبلیون فی مناطق 
جبلیة منعزلة و نائیة متعذرةۃ الوصول للفاية. و ھم یعانون من 


۹۱ 


ثقافً الیم 


الامیة و الفقر و الرض بطریقة مؤسفة۔ فقد شوھد إنفجار سخطھم 
التاجج فی اجزاء مختلفة من البلاد مثلا فی تلنغانا فی الغمسیؿض4ات 
و نکسلباری فی الستینات و أعمال العنف الستمرۃ لجناح الیسار 
التطرف فی القطاعات الجبلیة. و من حسن الحظء کان زعماؤنا علی 
درجة کافیة من الحكمة عندما أعصدوا برامج و مشاریع و نفذوهما 
لاجل تحسین أوضاعھم الإجتماعیة الإقتصادیة. و مالم نضمن التنمیة 
الإقتصادیة و العدالة الإجتماعیة و الساواۃ و الشارکة فی العملیات 
السیاسیة و نحافظ علی ھویتھم الأصلیةء فھم قدیضطرون إلی إتخاذ 
و سائل العنف من اأجل الحصول علی حقوقھم. إِن الخطوا ت لاحلال 
السلام و تحقیق التقدم و الرفاھیة فی المناطق القبلیة بنبغی آن 
تشمل إصلاحات گثیرۃ مٹھا تنمیة الحراجة العلمیة و تحدیث الزراعة 
و تعدید الری و تسھیلات الصمح العامة و التعلیم و تنشیط الجھاز 
الإداری و الإشتراك الفعال للناس القبلیین فی صنع القرارات. و فی 
نفس الوقت ینبغی توعیتھم بضرورۃة الحفاظ علی بئیتھےم و بالتالی 
صیانة التوازن البیئی. و ھذا شیء أساسی جدا لبقاءھم بالذات. کما 
ینبغی إتخاذ طریقة لینة فی العاملة مع ھذہ الجموص(۔4ات العرقیے٤‏ 
و القبائل و الفثات التی تتصرف بسبب خیبة الامل و عدم الإرتیاح 
بطریقة اللاعقلانیة وتوجه ضربے للوحدۃ الوطنیة. و ما تصبح ھذہ إلاً 
عقلانیة متمادیة فی القسوۃ و تشکل خطرا للامن فحیئنذ من 
الضروری إتخاذ تدابیر صارمة. وعلینا أن نبہذل قصاری جھودنا 
لتوفیر قرصۃ للتعبیر السیاسی لجموعات عرقية و إقلیمية عدیدة 
داخل إطار الدستورو إحترام لولاءاتھم الإقلیمیة الفرعيیة إلی حد 
ممکن. إن ھذا سیساعد فی تحقیق توافق و أتزان متین.۔وعندئذ فقط 
تبرز ھذہ الجموعات القبلیة و العرقیة کقوۃ متینة لإعادة بناء الجتمع 


الھندی۔ 
العصبیة اللسائیق: 


تعتبر اللغة إحدی القوی الاکٹر قوۃ لبناء الأامة۔ و لکن في 


ہ٢‎ 


وحدة الھنے و تکاملا 


مجتمع متعدد القومیات قد تکون العصبيیة اللسانيیة إحدی أکبر 
العوائق الکبیرة للوحدة القومیة. و اللفة قضیة حساسة یمکن اثارۃ 
العواطف حولھا بسھولة. 

اما السیاسة التعلیمیة فھناك إتفاق عام بین الخبراء بن لغة الام 
ینبغی أن تکون ذریعة للتعلیم فی المدارس و الجامعات بموجب توصة 
اجن التعلیم عام ٦٠۔‏ ١٦۱۹ء.‏ و فی ھذا الشان یوجد إتفاق تام واسع 
النطاق. علی أی حال تنشاٴ اللشاکل فی الناطق غیر المتحدثة بالھندیة 
حول مکانة اللفة الھندیة التی ھی لفة الرابطة. و تکسب ھذہ السالة 
وضعاً خاصاً غي طول البلاد۔ و هنا یمکن أن نتذکر قول الباندیت نھرو 
بأان ”لغات البلاد کلھا لغات قوميیة و الھندیة وحدھا وسیلة لربطنا 
جمیيیعا معا ”و الحل الذی جری تقديمه حالیالحل الشکلة هو اعتماد 
مشروع ٹلاث لغات. إلاً أن إحدی الشاکل التی لسناھا من خلال تجربة 
هھذا الشروع ھی اأن دراسة ثلاث لغات فی مرحلة المدارس شی ۶ متعب 
بالنسبة للتلامیڈ فلولا هھذا الشروع لأنفقوا أوقاتھم و طاقاتھم فی 
إحراز إتقان أکبر للمواد الجوھريیة بدلاً من اللغات التی لاتخدم إلاً 
کذریعة ممکنة للاتصال فی الحیاۃ المقبلة. غیر أن هھناك بلادا فیھا لغات 
عدیدة مثٹل بلجیکا. و السویسرا و یوغوسلاٹیا. ففیھا ثلاث أو أربع 
لغات. علی ھذا الاساس یبدو مشروع ثلاث لغات مشروعا سلیما. 

و ما کانت الھند بلاداٴ متعددة اللغات مع تواجد لغات إقلیمیة 
آخری متطورة فیها تراث أدبہی غنی ولھا کیانات متمیزة فمن أجل 
حل مشکلة اللغة التی تخلق مثل ھذہ السخونة و الإنفعالء علینا أن 
نکون واسعی البال و عطوفین تجاہ عواطف الناس. و إن مثال الإتحاد 
السوفیتی (سابقا) پمکن أن یساعدنا فی ھذا الصدد. ففی روسیا برزت 
مشکلة لغوة مماثلة بعد ثورة اکتوبر ۱۹۱۷م فدفعت معارضة 
الجموعات اللغوية لینین إلی آن یعلن نظریة قومیات فی الاتحاد 
السوفیتی. و إتخذت الحکومة الروسیة اللغة التی کانت رائجة فی 
روسیا فی عھد قیصر للأآغراض الرسمیة. و جری التأکید فی نفس 


٠۳ 


ثقافح الھ ےد 


الوقت بآن کل اللغات الآخری فی الإتحاد السوفیتی سوف تحظی بمکانة 
متساویة. علی ھذا ینبغی معالجة مثکلة اللغة بسعة الصدر و العطلف 
و الود حتی لا تبزز مسالة فرض لی لغة بجبر و إکراە اذ أنه لیس في 
مصلحة القومیة. أما الإنجلیزیة فمنذ أن قام البریطانیون بترویجه 
خلال القرن ال ماضی قد صارت جزءاً من حیاتنا الإجتماعیة في کل 
أنحاء البلاد. إِنھا لغ غنیة تخدمنا کنافذة علی العالمو وسيیلة هامة 
للتفاعل ہین المثقفین. فعلینا ان لانتجاھل فائدة الإنجلیزیة لمچرد أننا 
ورٹناھا من ماضیتا الإستعماری. و قد اأعتبرھا بعض مصلحینا 
الإاجتماعیین و التعلیمیین فی القرن التاسع عشر مفتاح ا للتقدم. 
و فعلا قد لعبت اللفة الانجلیزیة دوراأفی تنمیتنا الثقافیة. ونصحنا 
اللھاتما غاندی ایشا بإبقاء نافذتنا مفتوحة لیھب النسیم النقی علینا. 
فی غمارحماستنا الفرطۃة للغاتنا الوطنيیة علینا ان لانتخلی عن 
الفوائد التی امکن حصادھا بفضل اللفة الإنجلیزیة . لان ھذاالوقف 
السلبی لایتمشی مع فلسفتنا للثقافة المرکبة۔ 
العلاقات بین الحکو مة اإمرکزیة و الولابات: 

یتصف تاریخ الغدرالیة عادۃ فی جمیع أنحاء العالم بتوترات بین 
الرکز و الولایات حیث ان الولایات و السئولین الإداریین فی المرکز 
یؤکدون علی مصالح مناطق معینۃ أحیانا بشدة إلی حد أنھم یحددون 
امصالع القومیة الشترکة باسلوب متصلب غیر معقول. قفیجب التغلب 
علی سوء التفاھم والخاصمات ھذہ بروح التکامل القومی. و وراء الملظھر 
الخارجی للنزاع حول مشروع توزیع الأموال یکمن فی الغالب النقص 
فی الإرادة السیاسیة لمواجھة حقائق إقتصادیة قاسیة و بالتالی یتم 
اللجوء إلی تدابیر مؤقتة من قبل الادارات المتعاقبة. وبعض الجموعات 
اللعینة فی الولایات تعارض توزیع موارد الدخل بین اللرکز و حکومات 
الولایات. و الإتھام الرئیسی ھو أن معظم ا لمواردامرنة تختص بالمرکز؛ 
مٹل ضرائب الدخل والبلدة و الانتاج المرکزی, فیما تعتمد الولایات 
علی موارد غیر مرنة نسبیا و الدخل من الآراضی و الغابات. 


٤ 


وحدة الھنے و تکاملھا 


و قد وجھت لجان مالیة عدیدة إنتباهھا إلی ھذہ الشکوی و حولت 
مبالغ متزایدة إلی الولایات:لو أأنھا قدرت الالتزامات الکبیرۃ للحکومة 
ال ملرکزیة بشان الدفاع و الأمن و التنمیة العام للاقتصاد. وبالرغم 
من تحویلات ضخمة من المرکز بقیت معظم الولایات بإستمرار مصدر 
إزعاج بسبب الدیون امتصاعدة للمرکز۔و یری معظم الإاقتصادیین بان 
النطق وراء خطة تخصیص البالغ المنوحة فی الدستور معقول 
أساسیاء و إن تحویل موارد إضافیة إلی الولایات لیس جحلا للمشاکل 
ا مالیة التی تواجھھا الولایاتء فإن الحل الطویل الاجل یکمن فی اأعمال 
عدیدة علی جبھتین: )١(‏ کفاءة مالیة وتجنب التبذیر و عمارسة 
التقشف فی الصاریف العامة و کبع سیاسات تستھدف کسب الشعبیة 
العامة )٢(‏ و الإاستغلال الاقصی للموارد الملتواجدة فی قائمة الولایات, 
و ینبغی توجیە عنایة خاصة إلی تخفیف الخسائر و التاکد من تشغیل 
فعال لھیئات الکھرباء فی الولایات: و أعمال الری و ھیئات النقل 
و الھیثات العامة الآخری. 

فلو اتخذت کل ھذہ الخطوات بروح صادقۃة من التماسك القومی 
فإن الحدة التی تنشاأ کٹیرا حول مسالة توزیع الوارد المالیة سوف 
تنخفض بصورة ملحوظ: إن لم یتم القضاء علیھا تماما. و في ھذا 
الصددء من الجدیر بالذکر بان الحکومة امرکزیة قد شکلت لجنة 
سرکاریا لإستعراض کل أنواع العلاقات بین الملرکز و الولایة. 
مجلس التکامل القومی: 

إن إستراتیجیة کبیرۃ آخری تبنتھا الحکومة المرکزیة لإحتواء 
الإتجاھات الإنقسامیة و مقاومتھا و کیحھا ھی تشکیل مجلس التکامل 
القومی في سبتمبر ۱۹۱۱م برعایة رئیس الوزراء آنذاك الباندیت 
جواھر لال نھرو. و في أوائل ۰٦۱۹م‏ قامت اللجنة العامة احزب ال مؤتمر 
بتشکیل لجنة للتکامل القومی برثاسة السیدة إندیرا غاندی, رئیسة 
حزب ا لؤتمر آنذاك؛ ثم شکلت الحکومة المرکزیة لجنة للتکامل العاطفی 
برئاسة الدکتور سمبورنانند في مایو ۱٦۱۹م‏ وقد عقد إجتماع لرؤٴساء 


٥ 


ثقاقفض9+س. الد 


الوزارات فی الولایات و الوزراء الرکزیین فی اأغسطس ١٦۱۹م‏ 
و اجتمع الجلس لأول مرة في أوائل یونیو ۲٦۱۹م‏ و عینت آربع لجان 
لاجراء الدراسة و تقدیم التقاریسر حول )١(‏ الإاقلیمیے.ء (۲) الطائفیےة 
)٢(‏ قواعد العمل للطلب. و المدرسین: )٤(‏ مکانے اللغتین الإنجلیزیےة 
و الھندیةء و اللغات الإاقلیمیة في مجال التعلیم الجامعی. علی أی حال 
أٹناء حکم الراحلة السیدة إندیرا غاندی تم إنعاش مجلس التکامل 
القومی و تعزیزہ. و في یونیو ۸ع عقد مجلس التکامل القومی 
الوسع جلسته في سرینجار؛ حیث آبدت السیدة إندیرا غاندی 
ملاحظتھا بالقول: ٭ فی الواقع؛ لاہد من الکفاح الستمر من أجل التکامل 
الوطنی و النضال من أجل التضامن القومیء و العافظة علی الٹل 
العلیا و الطموحات المتجسدة فی دستورنا. فإنی لا آری أن وقتا یاتی 
أبداً لاترید فيه ھذہ القوی رفع رأسھا. لذا یجب أن یکون من سعینا 
خلق مناخ و إیجاد ظروف تستحیل فیھا مثل ھذہ الاشیاء أو یقاو مھا 
فیھا الجتمع كله٭ و مرة أآخری إجتمع الجلس فی دلھی فی ٢١‏ نوفمبر 
۰ء (حینما کنت سکرتیر الوزارة الداخلیة اللرکزیة)و قالت الراحلة 
السیدة إندیرا غاندی فی ھذہ الناسبة ٭ إن ما یشغل بالنا هو أن أی 
نوغ من الھند سوف تتوارٹھا الأاجیال القادمة. أھندا قویة و متالفة 
وواثقة بنفسھا أو ھندا متخاصمة و ضعیفا و إنفصامیة؟ نحن 
نتحدث عن التکامل الوطنی. آأنه لیس مجرد کلام و |إنما ھو وعی 
بالثقل و اللھمة التی وضعھا التاریخ علی عواتقنا. و لایخالجنی شك 
فی أن کلناء بغض النظر عن أحزابنا و عقائدنا السیاسیة یکن للحریة 
و تکامل بلادنا حبا أقصی فوق کل شی۔. و لکن الوحدة و الحریة.لیست 
شیٹا یحسب بان حدوثه محتم. إن الیقظة الابدیة ثمن لتکاملناء کما 
ھو الحال في کل الحریاتء اللجلس قد شکل لجنة حول التالف الطائفی 
و التکامل القومی (واعیدت تسمیتھا بعد ذلك باللجنة الختصة 
بالإنسجام الطائفی و الطبقی) لبحث التدابہیر للمحافظۃة علی التقالید 
العلمانیة و تعزیز التماسك القومی, ثم أنشنت لجنۃة دائمة لتطویر 


اھ 


وحدة الھند و تکاملیا 


اللوائحع للأحزاب السیاسیة و الصحافة حتی لاتجد القوی السببة 
للشقاق و الإنفصالیة والطائفیة طابع السیاسة و لاتنال مکاسب دعائیة 
لاتستحقھا. وعلاوۃ علی ذلك انشٹت لجان عن التکامل الوطنی فی 
الولایات و المدیریات تمشیا مع توصیات الجلس. 

ٹم إجتمع مجلس التکامل الوطنی فی ینایر ۱۹۸۲م و قالت 
الراحلة رئیسة الوزراء السیدة إندیرا غاندی لدی إفتتاحهاله. 


”إن التکامل الوطنی هو الدفاع الداخلی عن البلاد ۔النظیر 

الحلی و الدنی للعمل الذی تقوم به القوات الدفاءیرے 

للمحافظة علی السلاے الاقلیمیےة للشعب. حتے إننا ما 

کنا منقسمین إلی مملکات سیاسیة مختلفة کان لدیذا شعور 

باأننا ھنود و لکن کلما حدث شقاق بینناء دفعنا ثمنا باھظا 

علی صعیدی السیاسة و الإاقتصاد. و کلما کان هھذاك ضیق 

فی أفق التفکیر : إنه قد أدی إلی الخاصمات فیما بینظاء 

و کلما أغلقنا اذھاننا لافکار جدیند: کانت لنا ئکیسۓة۔ 

و أصبحنا تحت حکم أجنبی. فإن دروس التاریخ و ظروف 

الحیاةۃ العاصرة تطالب بوضع توکید اقصی علی الوحدةۃ 

السیاسیةء کلنا ننتمی إلی دین و نحن ولدنافي جزء من 

اجزاء الھند٠و‏ لنا لفة ام معینة۔ و لکن یجب الا یقف شیء 

منھافي طریق ھندیتناءو کوننا ھنود'ٴ 

و بما أآن مجلس التکامل الوطنی منبر فعال للعباحثة و تحلیل 
التضایا والمشاکل المتنوعة التعلقة بمصالحنا القومیة و الوصول إلی 
إجماع الأآرراء بشان استراتیجیتنا لحل الخلافات: ففی رأیی ینبغی أن 
یعقد الإجتماع فی فترات قصیرۃ و یوفر للبلاد بأکملھا قیادة في ھذا 
الامر الھام. و لزیادة الفعالیة ینبغی إعادۃ تشکیل الجلس, لو إقتضی 
الامر؛ بمایضم عددا من أشخاص لھم ثقة بالعلمانیة و إلتزامات بھا حتی 
یمکن الاإنتفاغ بمجموعة أکبر من آراء شعبیة و متنورة فی مداولاته. 

و ھناك ضرورة ملح لبلورۃ چھساز علی الستوی القوم.ی 


٦۷ 


ثقاف4سۓ الھد + 


والولایات لتنفیذ السیاسات وخطوط الاإرشادات التی یقوم بإعدادھا 
الجلس. والملسٹولون الذین یعھد إليهم بہڈا العمل یجب ان یتم 
اختیارھم بعتایة دقیقة و أن یکونوا أشخاصا من ذوی الملواهھب وملکات 
الإبہداع و ممثلین صادقین لثقافتنا الملرکبة. و الجھاز ال معد لھذا الغرض 
یجب أن یکون مسلحا بسلطة قضائية لازمة و یملك موارد کافیة 
للقیام بالنشاطات الکفیلة بتنمیة التکامل القومی. 
النتکامل الوطنی _ حرکكة الشعب : 

ان الذین ینصحون بالتکامل الوطنی عن طریق وسائل إجباریة 
لهم نزعة إلی الاعتقاد بان التکامل الوطنی بطبیعته ھو مشکلة 
النظام و القانون و هو شیء لایھم إِلاً الحکومة وحدھا. فی الحقیقة 
التکامل الوطنی هو ھم الشعب بأسرہ. و لا علاقة لھا بالحکومة إِلاَآ من 
ناحیتین. اذا کانت القوی العاندة لروح التکامل الوطنی تعمل علی 
تعریضں أمن البلاد للخطر؛ إذن من البدیھی أن یلعب الجھاز الحکومی 
فقط دورأً خطیراً۔. 
دور المنظمات التطوعیة: 


لقد آن الآوان لدارسة مشکلة التکامل الوطنی بدفس السیاق الذی 
بحثت فيه مشکلہ الإستقلال قبل ۱۹۲۷ء. و وفقالذلك: سیکون من 
اللازعغ تنظیم حرکا فی خول البلاد وعرضھا مع إشَراك التاس من سائن 
أرجاء البلادء و من کل طبقات الشعب: من الناطق الحضریة و الریفیةء 
من اأجل خلق وعی عن وحدة البلاد و إتخاذ التدابیر اللازمة لتعزیزھا. 
وٴفي ھذہ الحملة الجماھیریة من اأجل التکامل القومیء سیکون من 
الضروری إستخدام کل الموارد التوفرة. و علاوةۃ علی الجھاز الحکومی, 
یحب تسخیر خدمات الوکالات التطوعیة ۔الإجتماعیة و الثٹقافیة 
و الإقتصادیة والإکادیمیة والمھنیةء لھذہ القضیة. فإنھابسبب ارتباطاتھا 
بمستوی الجذور؛ وشعورھا العمیق بخدمة الاإنسانيیة و طریقتھاامرنة 
للعملء سوف تتمکن من أن تلعب دوراً رئیسیأً بھذا الشان. ٭ 


٥۸ 


وحدة الھضد و تکامھا 


تدابیر علاجیة للمستقبل : 

إن اللسح الموجز لعملیة تطور شعورنا القومی الذی حاولت أن 
أقدمه في سلسلة ھذہ الحاضرات: یکون قد أوضح حتی الآن بان العملیة 
تحتاج إلی ا لمزید من التعزیز عن طریق املساعی من جانبنا. و رغم أن 
الشعور بالوحدة فی بلادناء کما حاولت أن أوضحه کان موضع إھتمام 
منذ أزمنة قدیمة و کسب تدریجیاأً الزی-د من الجوھر و التماسك 
و خاصة خلال حرکة اإستقلالناء فإنه حتی ألیوم لیس قویا کما یتنبغی 
ان یکون. فمازالت ھهھناك قوی مجزأة و طاردة من الرکز تواجھضنا؛ 
و یجب أن نتغلب علیها. و ھناك شعور قوی بین عناصر خاصة في 
البلاد بن الھند تواجه تحدیات شدیدة لوحدتھاءو ھناك مخاوف 
بان ثقافتنا الرکیة قد تتعرض للتاکل السریع. 

إن تجربتنا فی الاضی تذکرنا بأننا فقدنا إستقلالنا لاہبسیب 
النقص فی البسالة أو المقدرۃ فی الدفاع عنا و إنما بسیب النزاص۸ات 
و الإنقسامات الداخلیة التی أوھنت القاعدة بالذات التی نقف علیھا. 
فاإِن وحدة ھذہ البلاد ھی مسئولیتنا القدسة و تراٹھا الثقافی الثمین 
ھو رأسمالنا الذی یجب الا نضیعھا. فعندما نالت البلاد إستقلالهاء 
قالوا و ھم یعبرون عن شکوکھم الخطیرۃ بن وحدة الھند سوف تکون 
مسالة أیام. فقد أعلن و نستون تشرتشل مبتھجا بالنصر بأان الھند 
تنقصھا المقدرة فی الحکم, و لذا فإنھا سوف تسقط لتتجزا في غضون 
ٹلاثین سنة. کماصدرتکھن متشائم آخر عن میلوون دیلجاس الڈذی قال “ 

”رغم عطفی للھند فإنی لست مقتنعا بأنھا سوف تبقی 

متحدة لد طویلۃ. فإن الناطق اللغفویة الراھنة سوف 

تصبح تدریجیا مستقلۂ:ء و الاأجزاء الجنوبی.ة ۔الغربیِ٤ء‏ 

و الجنوبیة الشمالیة من الھض- قد تنفصل فی الغالب 

وتتحول إلی ولایات مستقل: 

و حتی ان مثقفا اعتدالیاً مؤمنا بحریة الرادۃ مٹل اللورد 
تیریفیلیان أیضا لم یکن مقتنعاً باننا سوف نقدرعلی أن نحافظ علی 


۹٘۹ 


ثقافضتے الھنند 


وحدتناء فکتب: ٴ٭إن ٥٥٠١‏ سنہ من الحکم البریطانی کانت قد وصلت بین 
اجزاءھا النفصلة معا بتقالیدعا القضائی۱ و الثقافیےۓ الشترک ة 
و إقتصادھا الوحد و نضالھا الشترك للاستقلال. و إن الھند سوف 
تموت شنقا معا 'فعلینا أن نبين أن کل ھذہ المخاوف لا أساس لھا من 
الصحۂة. و نبرھن بتصمیمنا بأن کل ھذہ التنبؤات عن الملصیر کانت 
خاطثة و اِنھا لم تقدر مقدرتنا علی التشبٹ باھدافنا وإصرارنا الجماعی 
علی التماسك حق تقدیر۔ 

و زیادة علی ذلك,ء ھهناك قوی تعمل جاھدة لزعزعة بلادنا کما 
قالت السیدة إندیرا غاندی بحق 

”إن هھناك قوی فی العالم منھمکة فی العمل و ھی تستضل 

و سوف تستخل أی ضعف من جانبنا و خاحصة في مثل ھنہ 

اللحظة. ففی العدید من البلاد تنال الجمعوعات 

الانفصالیة دعما من وکالات و مصادر خارجیۃٴ 

و قد اأ٘ضاف ھذا بعدا جدیدا لتعقد مشکلة النزاع الداخلی فی 
البلاد. کما أن بروز الإرھاب الدولی قد جعل الوضع أکٹر تفاقما. 

و فی سیاق التحلیل الوجز لنواح مختلفة من مشکلة الوحدۃ 
القومیةء قد إقترحت فعلا بعض التدابیر العلاجیة أیضاً. إِن تحلیل 
الشکلة هو بنفسه شرط آساسی لمعالجتھا بنجاح. فینبغی أن یرتکز 
برنامجنا لتعزیز وحدتنا القومیة علی فرض حظر عل۔ی الطائثفیيىةء 
و علی النعرة الاقلیلمیة الغرطة و عدم العلمانیةء و التوترات 
التاشئة عن التطور الإاقتصادی القوی الطاردة من الرکز و التی 
تولےە العصبية اللفویة و الولاءات الضیقة. و یجب کسر القوۃ 
الطبقیة الخانقة کما یجب حل مشکلة العزلة القبلیة. 

إننی حاولت منذ البدء التاکید علی تازم الشکلة التی نحن 
نواجھھا الیوم و لکنی لا أود أن أنذر بالخطر لجعل ا موقف میلود رامیاً 
و علینا أن نتذکر أنه فی بلد واسع الارجاء مثل الھند مع تنوعات 
کثیرةۃ سنکون فوق الإنسانیة می حالة إنعدام الخلافات و النزامات 


٠ 


وحدةالھذند و تکاملھا 


و لکن ھذا لایعنی أن ننتظر إالی ھهذہ النزاعات بإستخفاف بل علینا 
أن نرفض بان نکون مغلوبین علی أمرنا أمام ھذہ النزاعات. و إعترافاً 
بالحقیقة بانھا شیء طبیعی فی وضعنا لاہد أن نعالجھا بحزم صارم. 
الدیمقراطيهة : 

لاحاجة إلی أن نقلق بطریقة مفرطة:؛ فعندنا عناصر إیجابیة 
عدیدة و لو أخذناھا فی الاإعتبار فإنھا سوف تعطینا منظوراً صحیحاً. 
إن وحدتنا القومیةءرغم عوائق عدیدۃ: قد کسبت أساہس.۔ات متین٤.‏ 
و عندنا بنیة سیاسیة فیدرالیة راسخة قد اجتازت اختبار الزسن 
و تحمل فی طیھا ضمانات وقائیة طبیعیة لادخال تعدیلات مناسبة 
لمواجھة التحدیات التی قد تنشا. الھند دولۃ دیمقراطيیة یشترك فی 
بناٹھا ملایین من الجماھیر العامة. و السلوك الانتخابی للناخبین 
الھنود دلیل واضح لبصیرتھم و رأیھم السیاسی السدید. إِن الثقافة 
الدیمقراطیة التی لھا جذورعمیقة فی البلاد ھی إحدی النقاط القویة 
لتکاملنا القومی. ۔ 

الھند بلد علمانی لا یتعرض فيه احد لاضطھاد و لایحاکم بسبب 
معتقداته الدینیة. فلکل مواطن حق فی أن یعتنق دیانة و یمارسھا. 
فالطابع العلمانی لنظامنا السیاسی نفسه تراث نستطیع أن نعتمد 
عليه. إن عملیة التحدیث التی بدأت في بلادنا في القرن ا ماضی قد 
نالت زخمآً و زودتنا فعلا ببنیة أساسیة طبیعیة لربطنا جمیعا. 
فشبکلة السکك الحدیيدة و وسائل الإتصالات کلھا قصرت السافات 
بین أجزاء مختلفة من البلاد. کما أن نمو الصناعات و توسیع الأاسواق 
قد عزز روابط الوحدة. و بحصافة زعمائنا السیاسیین و التجاؤب 
التحمس الذی أبداہە شعبنا بمناسبات عدیدةء قد اٹبتنا باننا 
نستطیع أن نواجه تحدیات شدیدة کلما تظھر. و الطریقة التی عالجنا 
بھا مشاکل دمج الولایات الأمیریة فی الدولة الإتحادیےء و نقل السکان 
بمعمد التقسیم و إعادة توطینھم, و التھدید الوجھ لآمننا من القوی 
الاجنبیة الإنفصالیة مثلا فی ناغالندا فی الستین۹ات و السبعینات: 


٦ 


ثقافسے الوك ہد 


و فی البنجاب حالیا قد جددت ثقتنا بروح الوحدة و قدمت بینة 
واضحة علی صحة امتنا. 
الوحدة ولیس التمائل : 

عند سعینا لتغذیة و تدعیم وحدتنا القومیة علینا أن نکون علی 
حذر من بعض الاتجاھات للعمل. فیدعو بعض التحمسین للوحدةۃ 
القومیة إلی التکامل القومی بغرض التمائل و ضم عناصر مختلفة 
قھراً فی التیار السائد. ھذا النھج من الفکر یضر بمصلحۃة الأمة. فقد 
قال رابندراناٹ تاغور في بیانه المنیر و اللوجز "إن الوحدة لیست 
التماثل و لیس إلاً علی الذین ھم مختلفون أن یتحدو! فسواء أکانت 
هھذہ مسالة اللغات أو الفثات أو النزعات الاقلیمیةء علینا أن نتمسك 
بمبادیئ الساواۃ ونتجنب الجبر و الإکراہ. فقد کان هھناك إقتراح قبل 
قلیل بأنه لو إرتدی کل الطلبة من کنیاکوماری إلی کشمیر و من 
امریتسار إلی تیزفورزیا موحداء فإن ذلك سوف یساعد التکامل 
القومی إن مثل ھذہ الوسائل تعکس, کما آری, تصورا سطحیا للوحدة. 
فإن وحدتنا القومیة لابد أن تتحقق بدون تضحية المنظور العریض 
للتنوع الثقانی 
عدم تشجیع السیاسات الطائغیة / الطبقیق: 


رَسَابَوَسفَ ت0 از می سیاساے' ا ضارما الفائنن 
تستغل أحیانا الولاءات الضيیقة و العواطف غير النطقية لعامة 
الناس فإٍِذا کان ھناك إعتقاد عام الیوم بان العملیة الإنتخابیة تعیل 
إلی إبراز توترات إجتماعیة بین الطبقات و الفثات الساکنة فی الھند 
أَرَيلَيَْ قاك لیس بزح سای قامننا دا استے آن ہیکت 
الدیمقراطیة سوف تتعززلو مارست کل الاآحزاب السیاسیة ضبط 
النفس و ابتعدت عن الدعوة إلی استغلال ولاءات و عواطف طبقیۃ 
و طائفیة. علاوةۃ علی ذلكء ینبغی جعل اأحکام قانون تمٹیل الشعب 
المتعلقة بإستخدام اللممارسات الفاسدة لإستفلال عواطف الطبقات 


نگ 


وحدة الھند و تکامھا 


و الفثات آکثٹر صرامة في نفس الوقت. 
جولة فی انحاء الفند: 

و طریقة آخری لتعزیز التماسك القومی ھی تطویر برنامج 
للجولة فی أنحاء الھند" للالشخاص النتمین إلی فثات مختلفۃة و مھن 
متنوعة عدیدۃ و حرف مثئل قیادات الطلب و الفلاحیٌن و النسوۃ 
و العاملین الإجتماعیین: و المدرسین والفنیین و غیرھم و یمکن أن 
یضاف إلی ذلك تطویر برنامج التبادل الثقافي من ضمتە جولات فرق 
الرقخص والوسیقی و الفرق الآخری لتقدیم عروض فنية في اجزاء 
مختلفة من البلاد. و یمکن أن نعید إلی ذاکرتنا ان ذلك کان جزء! 
لیر نات اوس پاکتقی ااقسمنات اسفینات 
ال دارق: 

انا لاأقبل أی عذر من الاإدارۃ علی عدم فاعلیتھا. فکما سبق لی أن 
قلت إن للادارة دورا حیویا یجب أن تلعبه فی بناء الأمة. و الأمر الڈذی 
أود أن أشدد عليه هو أنه یجب أن یکون هھناك تعاون فعال بین الادارۃ 
و الشعب. ففی بنيیة دیمقراطیة ینبغی ان تکون البیروقراطیة 
متجاوبة مع الشعب وتبذل مساع للحصول علی تعاونه في حل الملشاکل. 
ان إدارة متصلبة و منعزلۃ و جمھورا سلبیا ظاھرۃة لاض استعماری. 
فإن القوۃ الحقیقیة للحکومة تسبتمد من شعبھا. و ما تنال الاسالیب 
و البرامج التی اعدتھا الحکومة قبولا و إِستحسانا من الشعب فحینئذ 
فقط تتحقق أھدافھا. اما فی حالة غیاب تعبئة فثات واسعة من 
السکانء فإن البرامج العدة سوف تبقی حبرا علی الورق. 

ان دورالحکومة هام و لیس منحصرا في إعداد برامج و سیاسات 
فقط و إنما یتعدی إلی تطبیقھا بتعاون الشعب. و أحیانا یکون لدی 
الإداریین فھم محدود لمسئولیاتھم فھم یحسبون أن کل ما علیھم آن 
یعملوا هو دراسة الشاکل و إعداد تقاریر عنھا و إعداد برامج عمل لھا. 
و ھم ینسون أنه في اثناء التطبیق أیضا علیہم أن یقوموا بدور 


۳ 


ثقاضے الھننىد 


التشجیع والتنسیق. فقد أشار و التیر جولد ستین -6010 ۲87٢ھ۷۷۸)‏ 
(5110 و هو مؤرخ ممتاز "إن القرار أو الھصدف هو عاصل للتحدید. 
و الشی* الاھم هو عملیة التطبیقء و لماتحظی الادارة باإعتراف عامة 
الناس بأنھا تعمل من أجل تحقیق مصالحھم فحینئذ فقط تستحق 
لقب'الحکام٭ حسب مفھوم افلاطون۔ 
الخدمة الإ داریة الخندیة والخدمة الشْرطرية الخندیة: 

بھذا الصدد انا أود أن أوکد بان الخدمة الاداریة الھند9ية و الخدمة 
الشرطية الهھندیة تشکل قوة موحدة ھامة لبلادنا. فقد إتخذت 
قرارات هامة فی الاونة الآخیرۃ بشان تعیین املوظفین التنفیذیین فی 
وظائف الادارة الھندية فی الولایات: فقد تقرر بأن یعین ٥٥‏ من 
الوظفین التنفیذیین من خارج الولایة فی الستقبل. ھذاقرار حکیم 
بدون شك: و لکن إلی جانب ذلك یجب إتخاذ خطوۃ أخری أیضا و ھی 
أن الوظفین فی الخدمة المدنیة فی الولایة و الذین تجری ترقیتھم إلی 
الخدمة الإداریة الھندیةء یجب ان یرسلوا إلی خارج الولایات التی 
ینتمون إلیھا. و ھکذا تحصل الحافظة علی التوازن بین الإداریین من 
خارج الولاية و داخلھا. 
دورالجیش: 

الجیش الھندی یمثل قوۃ متینة هامة آخری فی بلادنا. فالتجنید 
فیە یتم الآن علی نطاق قومی بما یجعله یمٹل کل أجزاء البلاد تقریبا. 
و یجری اختیار العناصر من مجموعات و دیانات و طبقات و مناطق 
مختلفة.وشويمنع شعورا بالوحدة و شعورا بالانتماء و فوق کل 
شیء شعورا بالتظامء و ھذا الشیء بالذات مطلوب في کل مجالات 
الحیاۃ. و فی البلاد العدیدة للعالم قد أصبح تجنید الشباب فی الجیش 
و عملهم فيه لمدةۃ سنتین علی الاقل أمراً اجباریاً. فجعلت الحکومة 
اإیطالیة الإلتحاق بالجیش إجباریا لکل واحد لدة سنتین۔. و آری آن 
لھذا القراراٴٹرا کبیرا علی سکان المناطق الٹلاثٹ في ذلك البلد بماحٹھم 


٤ 


وحدة الھضىد و تکاملھٰا 


علی التعایش معا کامة واحدة. لذلك انا أطالب بالحاح بأان یکون 
التجنید فی الجیش فی بلادنا أیضسا إجباریا لکل شاب لمدة سنتین. 
و ذلك مع إدراکی بصفة جیدة بأن النفقات فی ھذا الشان تکون باھظة:. 
و لکن الفوائد تکون أأضخم من ذلك و ذات شان عظیم. و الاستٹمار 
سیاتی بثمارہ فی شکل الوحدة و الانضباط و ظھور اُمة متحدة تماما. 
التنمیة ال( قتصادیة: 


و قد سبق لی أن قمت بلفت نظرکم إلی دور الاقتصاد فی التکامل 
القومی. إن عدم الساواۃ من بعض النواحی أمر لا مفر منه و لیس ذلك 
شیئاً مذموماً. و لکن إذا کان لە طابع یحط من شان الجوھر البشری 
و مکانته فلایمکن و لاینبغی أن نتحمله. فعدم الساواةۃ من ھذاالنوع 
اە اق سی لی فوع البشری ر آنھیرلد نساریئ اوضاءت ٹن 
الطائفیة والعقلیة التحجرة. فمن أجل مکافحة القوی الجزأة و تدعیم 
قوی التماسك القومی؛ علینا أن نشن حملة ضد عدم الساواة 
الإاقتصادیة. عندمایکون الناس في وضع متین من ناحیة الإاقتصاد, 
فاری أٹھم لایتورطون فی عملیات تخریبیة إلاً قلیلا. إذن ینبغفی 
صیاغة و إعداد برامج للتنمیة الإاقتصادیة بطریقة تسد حاجات ال لمزید 
من الفثات الضعیفة فی الجتمع مع إزالة اللاتوازن الإقلیمی اأیضاً فی 
التنمیة. 


التعلیم: 

لابد أآن یواج ای برنامج عملی لتنمیة الوحدة القوميیة تحدیا 
ناجما عن الامیىيسۓة علی نطاق واسے. ففی سیاق مواجھة إتجاھات 
ِفْقَسَامَیة علینا آن تٹڈکر با یجب انقاۃ عامة الٹاس عضدٹا من مازق 
الامیية. و لکننا من سوء الحظ لم ننجع في محو الأمیة خلال الثلاثة 
أو الاربعة عقود الاضیة منذ حصولنا علی الإستقلال. و قد وصف 
ا مھاتماغاندی, أبو الشعب,؛ الامیة باٹھا إثم الھند و عار علیها. 

ان القلق العمیق بشأن محو الاميهة کما إنعکس في ملاحظة 
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ثقافضےۓ الھد ے 


۔. الھاتما غاندی قد دفم القائمین بصیاغة دستورنا إلی تحدید مدة 
عشر سنین لتحقیق هدف معرفۃة القراءة و الکتابة للجمیع. و لکن 
للاسف! إننا مانجحنا حتی الآن فی إنجاز القراءة و الکتابة إلال۔۱٦۳/‏ 
فقط من سکاننا. و حسب تقدیر البنك الدولی النشورفی وثیقۃة 
'تحدی التعلیمٴ سوف یوجد فی الھند أکبر تجمع من الأمیین فی العالم 
حتی حلول عام ٦٠.٠.‏ الیلادی؛ مم ٤٤٥‏ بالمة من السکان الأآمیین 
البالغین من العمر ٥‏ ۔ ۱۹ سنةء فنظرا لہذه الضخامة فےي تعداد 
الناس الأمیینء ستکون مھمة نشر الافکار الحدیشة عویص للفایىة. 
و فی ھذا الصدد هناك حاجة إلی التنبه إلی الإتجاھات المقلقة الآخری 
أیضاً. فمن بین مجموع التلامیذ الملسجلین فی ا مدارس الابتدائیة یکمل 
التعلیم الابتدائی حوالی /۲٢‏ فقط . فمن اللازم أن تحظی مھمة تعمیم 
التعلیم الإساسی أولویة قصوی. کما یحتاج النظام التعلیمی بأسرہ 
عندنا إلی تجدید الصیاغة و البناء والحیویة. و تحقیقا لھذہ الغایة قد 
تم وضع سیاسة تعلیمیة جدیدةء و تشکیل وزارة جدیدة بإسم تنمیة 
الوارد البشریة. و لی کل الامل بأنه ما تتم بلورةۃ السیاسة الجدیدۃ: 
فإنھا سوف تغطی مجالات تکون لھا علاقات مباشرة مع تعزیز قوی 


اوس الَتَيَة 
الکتب المدرسية فی التاریخ: 


و من الجدیر بالذکر ھنا أن التفسیر الطائفی للتاریخ الھهندی 
قد غذی أیدولوجیة طائفیة بین الثٹقفین عندنا. فقد اأدرك ا لمھاتماغاندی 
جیداً بالاضرار الَّلامتناھیة التی تکبدھا کتب التواریخ للشباب عن 
طریق إساءة تفسیر الماضی علی الخطوط الطائفیة. فقد کتب: "إن 
الإنسجام الطائفی لایمکن تحقیقه بصفة مستدیمة فی بلادنا طالما ندرس 
نصوصا محرفة فی ال مدارس و الکلیات عن طریق کتب التواریخ. )٠۰(‏ 
فقد إعترف ٦‏ لال لاجبت راے*ّ بان کتب التاریغ ھی آلتی جعلتنی 
أتوقف عن احترام الإسلام. )۱١(‏ 

و من الغریب أن تقسیم عصور التاریخ الھندی إلی الھندوسی, 


٦٦ 


وحدة الھند و تکامھا 


الإسلامی و البریطانی الذی ابتدأً لاول مرة فی تالیف جیمس میلز 
عن "تاریخ الھند البریطانیة“ مازال مستمرا في کتبنا امقررةۃ 
للمدارس حتی الآن. لایزال المؤرخون یعتبرون العصر التوسط کله 
فترة عداء مریر طویل بین الدیانتین الکبیرتین' الھندوسیة و الإسلام؛ 
بصرف النظر عن اللشارکة الفعالة و التفاعل النسجم بین أصحاب 
الدیانتین فی الجالات الثقافیة و الإاجتماعیة الذی زاد حیاتنا القومیة 
غنی و ٹروۃ. و لاشك فی أن عددا کبيرا من العناصر فی مشھدنا 
الإجتماعی و الثقافي مٹل الوسیقی و الرسم و التعمیر و الدب الذی 
نفتخر به الیوم؛ ثمر للمساعی الشترکة لأتباع الدیانتین علی مدی 
القرون. 

و کثیراً ماینسی الناس أنهە عندما کان السلطان إبراهھیم, سلطان 
دلھی, یواجه بابر فی المعرکة الاولی فی "بانی بت٦‏ ھربت بعض قواته 
من الأافغان من میدان الملعرکة ولکن اللك فیکرماجیت ملك جوالیار 
رقف ہکیات إلی جاتت الساطانر ناک فی القعتال ىسنجدی باسٹل. 
و الحقیقة أن وجھة النظر الطائفیة ترید منا أن نعتقد بأن الحروب فی 
العصر ال لمتو سط کانت مظھرا للخصومة بین الھندوس و املسلمین علی 
أساس الدینء و ھذہ محاولة لتشویه الحقائق و تنطوی علی تحریف 
التاریخ عمد١۔‏ 

و إن تدوین الوقائع التاریخیة منذ اتش ۔ایم۔ایلیوت في حوالی 
منتصف القرن التاسع عشر نشر وجھة نظر کاذبة بان الدولة الھندیة 
فی العصور الوسطظی کانت مبنیے علی الت..(۹ازغ بین الھندوس 
و السلمین و ھی التی اتاحت فیمابعد ساسا منطقیا لنظریة شعبین, 
الأمر الذی مزق نسیج ثقافتنا المرکبة. و قد ظھر الاٹر الضر لهذا 
النمط للتفکیر بحیث أن المسلمین الڈذین تربوا علی مٹل هھذہ النظریة 
طالیوا بدولة منفصلة و الھندوس حکموا علی السلمین بأنھم أجانب 
وأٹاروا ضجة لطردھم. و الضرر الذی أحدثه اللؤرخون الطائفیون 
الذین تبنوا للٹقافة تعریفا مبنیا علی الدین و بالغوا فی الٹناء علی 


۷ 


ثقاضفے. الھنسصد 


الحکام النتمین إلی مجموعتھم, لایمکن آن یقدر بسھولة. فھم بسبب 
الغلو فی کبریائھم و الإفتراخں السبیبق في مواقفھم قد نبذوا البادئ 
النقدیة و تجاھلوا عن قصد الابعاد الإجتماعیة و الإقتصادیة للماضی 
و لم یدخلوا الظروف السائدة لدی الشعب و الأاحداث التاریخیة في 

و إلی جانب النزعة الطائفية فی الکتابات التاریخیةء ھناك 
میزة رجعیة أخری من شانھا أن تحدث تاثیراً مضاداً علی تکاملنا 
القومی وھی نشؤ دراسات عن مناطق محلیة مع منظور إقلیمی ضیق. 
فیحاول ھؤلاء اللؤرخون ترکیز إنتباهھھم علی تفاصیل تافھة للتاریغ 
و الثقافة الإقلیمیة مع أقصاء عناصر مشترکۂة اکثر أھمیة بالنسبة 
للبِلاد ککل. و وراء ھذہ النزعة الضیقة الافق في کتابة التاریخ ھناك 
عوامل عدیدة أخری منھا اعادة تنظیم الولایة علی أساس لغوی. فینبغی 
بذل جھود خاصة للتاکد من أن تکون کتبنا ا مدرسیة خالیة من الجراثیم 
الطائفیة الضیقۃة الافق. 

و كذلك من المقلق في ھهذا الصدد عدم التوازن فی تصویرنا 
و تبجیلنا لأبطالنا الحلیین و القومیین فی کتبنا اللدرسیة فی التاریخ. 
فعلی سبیل الثالء لا ینبغی إعتبار شیفاجی بطلا مھاراستریا بل 
بطلا قومیا. و ھکذا السردار لاشھیت من آسام. فھو إسم ذوشان 
عظیم فی تاریخنا. و لکنه وضع في طوایا النسیان.و ھکذا ھناك نزعة 
أآخری لتمجید الابطال الحلیین تحول إنتباہ الناس من الآبطال 
القومیین. فإننی أری آنے من الضروری تدریس کتب موحدة في 
التاریخغ تعرض الأحداث بأاسلوب متوازن و موضوعی من کنیاکوماری 
(فی مدراس) إلی کشمیر. 
دورال|ٰکادیمیین: 

إٰن ظاھرة الاستخدام الاعتباطی لتراثنا الحضاری لیست 
مقصورۃ علی المؤرخین فحسب. فالمصالح الغرضة فی بلادنا تستخدم 
کل نوع من الامور البنیة علی الوھم و الخرافة والعاطفة ماضینا 
لأغراض متصسددة: و سواء کانت ھ ذہ الامور أکادیمیة أو سیا سیة 


۸ 


وحدڈالھننے و تکاملھا 


أو إ[جتماعیة فقد تم التلاعب بھا من قبل العناصر الأنانیة. و یؤ سفنی 
أن أقول إنه حتی الحیاۃ الأکادیمیة ایضأ لیست خالیة منھا. نحن نستمد 
آزراً و إلھاما من ثقافتنا ا ملاضیۓ.. و لکن لن یتحقق ھا مالم نفصل 
ما هو علی قید العیاةۃ عما هو قد مات. و هھناك حاجة إلی شعورصالع 
للتمییز و التخلص عن الخرافات و التقالید الاقطاعیة اللاعقلانیة. 
العلوم و التکنولوجیا: 

إن نشر معارف علمية و تکوین مزاج علمی لازم لاحلال 
التحدیث الذی هو حل دائم لمشاکلنا۔و کذلك تنمیة روح البحث 
و الذھب العقلی بدل آکید لنظامنا الإإجتماعی املھجور و تقالیدنا 
العتیقة وعواطفنا التحجرۃ. فشعارنا ینبغی أن یکون التسامح فی 
الدین و اللبرالیة فی الدیمقراطية و السیاسةء و الإشتراکیة فی 
التنمیة الإقتصادیة. فلو وضع ھذا الإمتزاج الٹلاثٹی محل التنفیذ 
بصورة فعالة فإنه سیؤ دی إلی إحداث ثورۃة إجتماعیة وثقافیة جدیدة 
فی البلاد و یکفل روح الوحدة القومیة التی نحن کلنا نتوق إلیھا. 
دور وسائل الا علام: 

کلمة فقط أرید أن أقولھا عن وسائلنا الإعلامية فھی تستطیع 
أن تلعب دورا حیویا فی تنمیة روح الوحدة القومیة. إن ھدف وسائل 
الإعلام هو تثقیف الشعب و تنویر اأذھانے. و یمکن إستخدامھا کاداةۃ 
تفید لتغییر الجتمع بتعبئة بئة الرأی العام. و قد أحرزت شبکات إذاعة عموم 
الھند و التلفاز فی الوقت الحاضر إمتداداً واسع النطاق. انھا یمکن أن 
تذیع صوراً من تاریخنا من شانھسا ان تنمی الإنسجام الطائفی 
و الوحدة القومیة مٹل إحداث ٹورة عام۱۹۱۷م و مجزرة جلیان والاباغ؛ 
و حرکۃة عدم التعاون, و یمکن أن تقدم روایات مسلسلة لتذکیرنا عن 
الاخطاء التی عرضت حریتنا للخطر مثل خیانة میرجعفر و أومی شند 
فی البنغال (ضد سراج الدولة) و صادق في دکن (ضدتیبوسل4ان) 
أو تقدم سیر رجالات و الوانا مختلفة لثقافتنا الغنیة و نحوھا. و هنا 
لایعتبر خروجا عن الوضوع لو قدمنا إ|قتراحا بترجمة کتب ذات جودة 


۹8 


ثقاف سس الھنسِسد 


عالیة من کل اللغات الکبری. و خاصة الکتب التی أختیرت لجائزۃ 
الاکادیمیة الأدبیة لا باللغتین الھندیة و الاإنجلیزیة فقط بل باللفات 
الإقلیمیة الآخری أیضاً. فیکون لکل ھذہ الأشیاء أثر طویل اللدی فی 
تنمیة وحدة أمتنا۔. 
حکو مۃة ذاتیة: 

إعتقد أن ھناك فعلا وعیأاً عند الشعب بأنھم یعیشون تحت جکومة 
واحدة. ھذہ الحکومة تحمی حیاتھم و ممتلکاتھم و توفر النظام و القانون 
والعدل و تجعلھم بشترکون فی ا لمنافع ا مادیة. علی ھذا یمکن تعزیز 
ھذا الوعی و الروح اللازمة للتکامل القومی و تنمیتھا برعایة و تغذیة 
منشات دیمقراطية علی مستویات متعددھ. فالیابان خیر شاھد؛ علی 
ذلك. إن مثاله یوضح لنا کیف نمت الوحدة القومیة ھتاك نتیجة 
لتطویر معتقدات و منشآت محلیة. فیجب إشراك الناس في کل 
مراحل من عملیات الحکومة الذاتیة. 
الأوضاع السلمیة فی الجنوب: 

نے سیعتبر اھمالا می لولا أذکر بان البئیة الثقافیة 
و الإجتماعیة فی الجنوب خالیة فعالا من التوترات و العلل التی 
توجد فی الولایات الشمالیة. فإنفجار الغضب الطائفی نادرة فی 
الجنوب. و هھناك رشاقة و دماثة فی العلاقات بین الطوائف والفثات: 
الأامر الذی أجدہ مبعثا علی التفاؤل. و إتھا مساعٰدة علی الستقرار 
و الإنسجام الإجتماعی و السبب فی ھذا الإختلاف یمکن أن یشاھد في 
طبیعة التطورات التاریخیة فی الجنوب. 

إن إمتزاج میول متنوعة في ثقافتنا الملرکبة تجسد بطریقة جلیة 
في نواح مختلفة من الحیاة الإجتماعیة و الثقافیة في الجنوب. فقبل 
قرون ذھب شنکاراو رامانوج إلی الشمال کسفیریین للثٹقافة 
و کشارحین للفلسفة (الھندوسیة) فیعتبر أسھامھما جزءاً لایتجزا 
لتراٹنا القومی. 


وحدة الھنے و تکاملھا 
خازھ. 0ن نے : 

إن مسالة الوحدة و التکامل القومی معقدة و خطیرةۃ بحیث اأُنےه 
لایمکن معالجتھابصیغة سھلة. فتدابیر النجاع تکمن في إعتزامنا علی 
القیام بدراسة متینة و دقیقة للظروف السائدة و تاریخنا حتی نکون 
في وضع نستطیع فیه تحدید قضایانسا الحقیقية بطریقة صحیحۃ 
و معالجتھا علی الخطوط التی اشیر إلیھا في ھذه السلسسلة من 
الحاضرات. فقد اأوجز جواھرلال نھرو ھذا الأآمر ھکذا: ”علینا ألانکون 
محدودی النظر و ذوی تفکیر اقلیمی و طائفی و طبقی إذ أننا 
ملتزمون باداء مھمة عظیمة. فلنکن مواطنین لجمھوریة الھند نقف 
بإستقامة رافعین رؤسنا و ننظر إلی السماوات قائمین علی اقدام 
ثابتة نبنی ترکیبة الشعب الھندی و تکاملهء لاشك ان التکامل 
السیاسی قدتحقق إلی حدما. و لکن الشیء الذی أرید أن أقوله اأعمق 
بکثیر. و هو تحقیق التکامل العاطفی لدی الشعب الھندی حتی نتمگن 
من الإلتحام فی وحدة قومية قوية و نحافظ في نفس الوقت علی 
تنوعنا الرائع و فی ذلك اخلاص و حکمة و تنبیه فلنکن مجتمعاً فی 
وحدةۃ واحدق. 

و قبل أن أٹنھی کلامی آود ان أنقل عبارة من رسالة کتبتھا 
السیدة إندیرا غاندی إلی فی ۱۳/أغسطس ١۱۹۸م‏ ردا علی رسالتی 
للتھنئة التی بعثت بھا إلیھا ہمناسبة عید الإستقلال. 

”علی رجال الدولة أن یقفوا کفرد واحد مع بقیة البلاد 

للدفاع عن التکامل الوطنی و جعل الحریة حقیقية حتی 

لاضعف الفئات“۔ 

توضح ھذہ العبارة کم کانت قضیة الوحدة الوطنیة محبوبة لدیھا 
و کیف أنھا لم تضیع فرصة إِلاً و اکدت فیھا علی ضرورة الحافظة علیھا 
مھما کان الٹمن. 

و أخیرا |سمحوا لی أن ضیف ھنا أنه فی الجزء البکر من ھذا 
القرن کان العالےم یعرف بشاعری۔ن ھندیین فقط و فمعا: طاغضور 


۷۸۱ 


ثقافتے الھض4سد 


و محمد إقبسال. و إلی جانبھما ظھر إسم ثالٹ و کان ذلك فالاتھول. 
فصوته کان صوت محب لوطنه و سلامتھ. فلایسعنی إلاً أن أنقل 
آأبیات من قصیدت الساحرة التی عنوانھا "فورا فوراً وتبدأ ھکذا. 
.1۰ ۷زا۳۹۹۱۰۱۲۵ تل ااز اد1 ×ان اد1 ۶۱۶٢ ۶۱۲٢‏ 
'(د×اتما13ھحرمذ۳! 1۰ ۵۸۸3۰۷۱ ہاد×۸ ۵1۸ ظ8 
إِنھا مدع مغرط للعلم القومی الذی یرمز إلی کفاح الھند من 
اأجل الحریة. و إنتصار الھند فی الکفاح و سیرھها إلی الامسام. 
و کما تعلمون ھذا علم ذوثلاثة األوان. فاللون الآاحمر یرمز إالی 
الکفاع و التضحیةء و الابیض إلی السلام؛ و الآخضر إلی تقدم 
البلاد و انا متاسف بانی أنقل الترجمة الانکلیزیة للقصیدة 
زا نزطا ٥ا ۱٦4١‏ ۲ ٭ائ ٤۱ط‏ 4ص۸ ۲ عاونا اا۱۱د ×*اع1ْنا ۸٥‏ ۲ء ا1118 
:1 ٢٤ہ‏ 1110 ۷۱۸۶ ١١٢‏ ١ہ‏ ٭یدا1ٴ لزاما ٣۱: ۱٥۱١‏ ۸۷۸۷۶۶ 
ہا: ٣۱۸۶١ہ 1٥1 1٥۸۰‏ ۳۷۵۸۷۵۰۶ ۵ئت۲۲ مج داد ٣٥0٥1‏ إ١‏ ط) ۱۷۹ھ 
۔. الؤںمع ہ'٭ل۱٣ ٣۷ ٣٦١ ۷۸ ٢٥٠٢۶ ۱۱۱١١ ۷۷ ۷0٣۴ )٣۲ 1٦١ ۷۷۰٣‏ ط: ۱۹ھ۸ 
١٢٣٠٠٠۶ 31:1 1۶[‏ ۹نا ٥ا‏ .٢٣ہ۷۱۰۵‏ ۵۰ء ٤٥١‏ آہ ع۲۱۱م:01۲ 
11۵۰ ١٥طا؛‏ مں ٦0٦1 1٥۸١‏ ہ۵٣۱ء‏ 1 ٥۸ط‏ ٣ہ‏ ا۸۰ ۲٦0‏ 
1 ۷۱۱۱۱ ١اا‏ ءا ںزہ!ٴ ‏ ہ ےکا ٤ا٤‏ اما 
٭10 ١13۷ا ۱٣٢١۵۸۹ ۷٣۰‏ ۰ا؛ ۲۲٣۱٢٢‏ ۷۶۰۷۰۰۸ ط۱۱اء 0۲٥۱۸۰‏ 0۰ص0 
:7۳۸1 ۶ہ ۰۲3۲۲عد1 ٭ط)؛ ہہ ١٤!۱1اع‏ 384 ۱٥٤ ٠٤ 11:٥٥٥‏ ١۰۱۹ھ‏ 
۰ ۃ+ -لز1۱بل ۷۳١ 3۳٣‏ ۰نا ٣:٢۳٢‏ ہہ۵۰۰۱د۲۶:۶ ٣٥ ہ٤ ٥٠٥٥)(‏ ج: غ۱٥۳۱۲۷‏ ۸ 
أعلی فاعلی بل اعلی فاعلی یوما فیوماً 
لترتفع الاعلام امقدسة لارض البھاراتا الالھیة. 
وترفرف وتتموج فی بحیرۃة السماء النقیة. 
و تنیر السبیل للذین یعملون من اجل خیر العالم. 
یاذریة الرحم الواحدة لنتحد و نجھد. 
وتفسل أیدیناغسلا نظیفاو نحمل ھذا العلم. 
لیکن ھذا العلم کفنا للجور 
و لیکن من القماش الحبوك من الخیوط التی صنعنا ھا. 
و لیرفرف و یتالق علی ساریة علم الصدق 
تلخیص و تعریب : شمیم الحسن أمانۃة الله 


۷۲ 


وحدةالھنہد و تکاملا 


ائھغوامش: 
١‏ ۔رشید الدین خان"تحدی بناء ثقافة مرکبةٴء الجتمع الھوضدی مشاکل التکامسل 
و إمکانیاته. تحریر راديه موهھانء نیو دلھی ص ٢۔‏ 
٢۲۔‏ الجتمع الھندی, مشاکل التکامل و إمکانیات. صں. ٢٤‏ ۔ 
٢‏ ۔یقول البروفسور مجیب قی کتابه النفوذ الإسلامی علی الجتمع الھندی؛ 
دلھی عام ۱۹۷۲ء ص ۱۳۷۔ 

”لانستطیم أن نحدد فلسفة الاردویة فمجالھا یمتد من الأغانی الشعبة الٹی 
قلما توجد فیھا کلمات من الفارسیة الخغالصة و کان من الفروض أں 
یکون ذلك فالامتزاج الثقافی دعسوة لتعیش و تشعسر في عالم واسم, 
وتىظر في الب و العاذاۃ و الرشاقة و الراوغة و ھی تتصف بالعالیة 
التی ترفض عبودیة الزمان و الکان* 

٤‏ ۔رینان مفکر فرنسی عرّف الشعب في ۱۸۸۲ فی مقالته الرائعة یقول 
”ماھی الامة' ھی روح و مبدأٴروحانی و أآصاف قائلا: 
هناك شیثان ھما في الحقیقة واحد یصنعان ھذا الروح أو البدا 
الروحانی. احدھما یکمن فی الاضی, و ٹاىیھما في الحاصر الاول یوجد فی 
التراث الغنی للدکریات٠‏ و الٹانی هو إ!موافقة الواقعیة و الرغبة فی 
العیش معاو الارادة لإنشاء معظم التراث الشترك إن الامة مثل الفرد 
ثمرةۃ لاض طویل للعمل الشاق أو التضحی و الإخلاص. ان الاضی 
البطولی و الرجال العظام و الجد و أعنی الجد الحقیقی ۔یجب أن تکون 
ھذہ الاشیاء ثروۃ لنا عندما نقوم بإنشاء فکرة قومية و إن وجود أمة ھو 
إستفتاء یومی 

٥‏ ۔ئٹی ان دتاوبی إی کلیعورن: مسلم محب للوطنیةء و سیاسة هندیة نیودلہی 


۔٠٦ ص‎ ٤۶ 
استیوارت میل النفعیة التحرریة:ء الحکومة الممڈلة. لندن. ۱۹۱۷ ص‎ نوج۔٦‎ 
۔۳٦٣۔۹‎ 


۷۔ الاسکندرٹی ۔ريیا سانوفسکی و برئیس رزنیك: التعمیم في الکتابة 
التاریخیةء مطبعة جامعة بنسلفانیا۔ ۱۹٦۳‏ أنظر دافید ۔ام ۔بوتیر۔إستعمال 
الؤرخین للقومیة وبالعکس ۔ص ١۱۲۔‏ 

۸ ۔تحدی التعلیم۔ منظور السیاسۃ: وزارة التعلیم نیودلھی ۱۹۸۰ ص ٤۷٦۔‏ 

۹ ۔النزعة الإقلیمیة الفرعیة هي آلھند. تنمیة التوترات في الھند صس ۹۔ 

٠۔‏ إيه. ان. فیدیا لانکار التکامل القومی و تدریس التاریغ صں ۳۔ 

۱١۔‏ لاجبت ر لی, کتابات السیر الذاتیة ص ۲۷۔ 


بقلم : بر -نندا 


نه من تناقض غریب أن مواقف غاندی تجاہ الدین تتیح مفتاحا 
لفھم حیات و فکرہ و لکن دقائق تلك الواقف و أھمیتھا نادرا ما حظیت 
بالاعتناء لدی محبيه و نقاده علی السواء, و کان من الطبیعی لہذا 
السبب بالذات ان یبتعرض غاندی لسوء الفہم لدی معارضیه 
السیاسیین: و إن قلیلا من البریطانیین ذھبوا فی نقدھم إلی ما ذھب 
إلیه الأاسقف کوسمو لانج (108 051010)) فقد وصفه فی خطاب بعث به 
إلی اللورد ارون (1۱۷۱۷۷ ۹٥٥0ا)‏ بأنه ‏ صوفی متعصب و فوضوی" )١(‏ و 
لکن معظمهم قد اتفقوا مع اللورد ریدنج (8٥۵01ء8‏ ۲۵ما) نائب اللك فی 
الھند الذی کتب بعد أول لقائه مع ا لمھاتما "اٗعتقد ان الآراء الدیثیة و 
الاخلاقیة للسید غاندی جدیرۃ بالثناء و لکنی أعترف بانی أجد من 
الصعب فہم ممارسة تلك الآراء علی صعید السیاسة“(٢)‏ اما قیادة 
العصب٤‏ الاسلامية (٭ ا ع٥عا‏ ١٢٣۱ا۸0۰)‏ التی دعت إلی تقسیم الھند علی 
الالسس الدینیة فوجھت اللوم إلی الشخص الذی مابرح یصر علی أن 
وظیفة الدین ھی الجمع و لیس التفریق بین الناس و ان الدین یمٹل 
أساسا غیر مقنع للقومیة. أما فیما یتعلق بنقاد غاندی من الجناح 
الیساری فالقوا عليه التھمة باستغلال الدین من أجل إثارة الجماھیر و 
قمع وعيھا السیاسی عن قصد فی مصلحة الطبقة البورجوازیة 
الھندیةء و من بین أتباعه کان ھناك رادیکالیون غضبوا علی القیود 
الاخلاقیة التی فرضھا علی نضاله مع البرطانیین, ٹم کان هھناك 
اعتدالیون قاموا بالمعادلة بین الادیان و اللاعقلانیة و الظلامية و أبدوا 
إستیاءھم تجاہ التعبیرات الصوفیة لغاندی, و نھائیا قام بعض 


نحانسدی و الدی .سن 


املؤرخین التأخرین بنشر النظریة القائلة بأن غاندی عن طریق 
استخدام الرموز الھندوسیة قد أسھم فی الاستقطاب الطائفی الذی 
توٴج بتقسیم البلاد. 

ھذا إتھام خطیر یرجع أصلا إلی الخطا فی تفسیرر أفکار غاندی 
و أعمالهەو اساءة فھم تاریخ الفترۃ التی عاشھا ا مھاتما۔ و لذلك أرید أن 
أقدم نبذة عن تطور الأفکار الدینیة لغاندی و ألقی أضواء علی دقائق 
تلك الأافکار و أقوم بتقییےم أٹرھا علی حیاتے الشخصیة و العامة 
و أھمیتھا الحقیقیة فی النظور التاریخی. 

و یبدو من الغریب أن غاندی علی الرغم من نشوئه فی أسرة 
ھندوسيیة متديینة تشربت من الفلسفة ‏ الفیشنویة: و خضعت 
للتاثیرات القویة الجینیةء(٢)‏ لم یکن یعرف إِلاً قلیلا عن الدین و حتی 
عن الدین الذی ولد عليه عندما وصل لندن عام ۱۸۸۸م لدراسة الحقشوق 
و کان قد بلغ من العمر ۱۹ سنۂة آنذاك. و بعد عام واحد عندما دعاہ 
بعض اأصدقائه من الڈثیوصوفیین الانکلیز لقراءة (اه٥ ٥:٤٥:٥‏ عہہ5) 
لصاحبه السیرادوین آرنلد 20٦۷۱٣٣ ۸۲٥001۵(‏ 8:۲) اعترف غاندی بخجل 
بائه لم یقرآ ٴبھاغوت غیتا باللغة السنسکرتیة أو حتی باللغة 
الغجراتیة أبدا. کما اطلع علی قصبے حیاۃ اللوردبوڈذاو تعالیيیمه 
و نکرائه للذات من خلال کتاب آخر و هو (19ہ۸ ۶ !0اعذا 16) للسیر 
اأُدوین و اطلع كکذلك علی الکتاب الملقدس فی انجلترا عندما قدمه له 
زمیل نباتی متحمس, فدخل "العھد الجدید' و خاصة املوعظة علی الجبل 
قلبهء و الأیات التی تنصح بعرض الخد الایپسر لن یضرب علی خدك 
الیمنی و اعطاء عبائتك لن یسلبك سترتك: عادت بذاکرتھ إلی آبیات 
الشاعر الغجراتی شامال بھت (:8]3 303091) التی کان غاندی یرددھا 
عندما کان صبیا و قال الشاعر فیھا ”اعطوا وجبة غذائیة کبیرة مقابل 
کس للماء٭ و یقول غاندی فی سیرۃ حیاته الذاتیة أن فکرة الحب مقابل 
الکراھة و الخیر مقابل الشر فتنته کثیرا و لکذە لم یدرك تلك الفکرۃة 
ادراکا تاماً . 


۷۵ 


ثقافتت الھفضىسصد 


و الحقیقة أن ھذہ العوامل أثار اھتمام غاندی بالدین و لکن وعیه 
الدینی لم یکن عمیقا حتی الآن و ربما کان قد تضاءل لولا الحادٹ الذی 
دفع به للذھاب إلی جنوب أفریقیا عام ۱۸۹۳ء. فی بریتوریا التقی 
غاندی مع رجال متحمسین فی مجال التبشیر کان وظیفتہم الرئیسیة 
(علی حد تعبیر غاندی) "اقناع أتباع الدیانات الآخری لإاعتناق الدین 
السیحی" فتاثر غاندی بشدة بمھمة 6٥٥(‏ 008) لھدی الناس إلی دینه فی 
بلد أجنبی, و لکكنه لم یستعجل باعتناق السیحیة فی بریتوریا علی 
عکس ما فعل فی لندن حیث اسرع فی الانضمام إلی الٹیوصوفیة. و لو 
ان معرفته عن الدین مازالت سطحیة انه کان یشعر بارتباط عاطضی 
وو غامض مع الدین الذی ولد عليه. و عندما طلب منه ))٥0٥٥65(‏ أحد 
البشرین أن یخلع عقدہ اللصنوع من سبحات الدیانة الگشنوية قائلا: 
”]ن هھذہ الخرافۃة لا تلیق بك: دعنی اکسر ھذا العقد٭ اأجاب غاندی بالنفی 
و قال "إن ھذہ ھدیة مقدسة من والدتیٴ. و عندما تساءل (000168) هھل 
تؤمن بذلك: أجاب غاندی بقوله " لا أعرف أھميته السریةء و لا أعتقد 
اننی سأصاب بضرر اذا لم ألبسه و لکئی سوف لا أخلع ھذا بدون سبب 
مقنم سوف لا أخلع ھذا العقد الذی وضعته أمی فی رقبتی رمزا 
احبھا. کان ذلك العقد رمزاء و لم ینبذ غاندی الدیانة الھندوسیة مٹل 
ذلك العقد و قد نال کلیهھما من أبویيه الحبیبین و ھذہ الصلة العاطفیة 
بالدیانة الھندوسیة توثقت من خلال مراسلته مع بعض اأصدقائه فی 
الھند عندما تعرض لضفغوط شدیدۃ من دعاۃ السیحية فی جنوب 
افریقیا. و کان من بین أصدقائه شخصي ممتازة اسمھا راج تشاندرا 
(اوری تشاند بھاى: کما یسمیه غاندی) و هو صائغ و شاعر و صوفی فی 
آن واحد و تعرف عليه غاندی فی بومبائی؛ و قد ترك لنا غاندی صورة 
قلمیة لصدیقە و ھی کما یلی 

”اثناء عامین مازلت علی وثیق صلة معهء و شعرت فيه روح 

النکران الذاتی فی کل لحظۃ: و من ا میزات النادرۃ لکتاباته أن سجل 
دائثما ما لسه من خلال تچار4ء لم أجد فقيه أثرا للزیف أو میلاتا 


۷۹ 


غانسمنی و الدایيےن 


لأاشیاء اللذة و المتعة و الترف فی ھذا العالم کانت هھناك قوة غریبة 

فی عینيهء کان فیھا معان غیر عادی بدون أی اٹر لنفاد الصبر أو للھمء 

و ھذا دلیل علی عنایة مرکزة علی هدف واحد؛ و لا توجد ھذہ الیزات 

إلاآ فی شخص یتحکم فی نفسہەء و إنه عارض الفکرۃ القائلة بان 

الشخص الڈذی هو عاقل فی مجال الدین لا یکون عاقلا فی شنون الحیاة 

العملیة. و ہبصفت طالبا لفلسفۃة الدین حاول آأن یمارس معتقدات"(١٤).‏ 

کان راج تشاندرا أکبر من غاندی بعامین فقط و توفی عن ۳٣۳‏ 
سنة فقط عام ۱۹۰۰م و الیزات التی اأعجب بھا غاندی فی صدیقه ھی 
نفس المیزات التی حاول أن یتصف بھا نفسە فیما بعد و لذلك مازال 
غاندی مدینا لە و لم ینس ذلك طیلة حیاته و وصفه بأنه واحد من دعاةۃ 
الحداثة الثلاثة الذین اٹروا فيه اأعمق تاثٹیرء أما الاثنان الآخران فھما 
تولستوی ((7015900) و رسکین ٥(‏ 180۰). فساعدہ کتاب تولستوی "مملکة 
الالاہ فی داخلك" (دں٥لا‏ ۳ ط۷۷ ءا ژ0 ٥ہ )1٥ ٤1٦۱80٥٥۸‏ عن طریق الکشف 
افو الوم ماممعاق لود مد لوصح 
فی جنوب افریقیاء و أوضح عليه کتاب رسکین "إلی ھذہ الٹھایے” 
(اەها داطآ ١ا۸(ا)‏ قیمة حیاةۃ السذاجة و کرامة افضنل بالیدء و لکن راج 
تشاندر ا هو الذی أعطی إتجاھا خاصاً لبحثه عن الدین, و الأمر الذی له 
اأھمیة خاصة هو أن راج تشاندرا یصر علی ضرورة الائسجام بین 
العقیدة و العمل, مؤکدا ان الطریقة التی یعیش بھاالرہ لا تلاوة ایة 
مقدسة أو شکل العبادة: ھی التی یجعله هھندوسیا جیدا أو مسلما چیدا 
أو مسیحیا جیدا. کان راج تشاندرا نفسهە من الطائفة الیانیة و لکنه 
جدّد عقیدة غاندی'فی الھندوسیةء و کان یعتبر العقائد الختلفة ”حظائر 
کثیرة محصورۃ بالجدران" یحبس فبھا الناس أنفسھم رجالاو نساء, 
و لم یکن یخوض نزاعا دینیا و کان یقلق منه دائثماء و إنما کان یدرس 
کل عقیدة و یفھم میزاتھا و یشرحھا لأتباع تلك العقیدۃ. 
گان بھاغوت غیتا الکتاب الڈی یعود إليه الفضل فی توثیة 

صلته بالھندوسیة و کان لە اأعمق اأثر علی ذھنهە و کان غاندی یدعوہ 


۷ 


ٹثقاقفے ال۵ذنى-د 


”قاموسه الروحی' و قرأه لآول مرةۃ فی لندن عام ۱۸۹۰م عن طریق 
ترجمۃة السیر ادوین آرنلد (710ھ۸ 6٤۲‏ 88) و فی جنوب افریقیا 
درس تراجم آخری مع النص الأصلی ٹم ہدا یقر ھذا الکتاب صباح کل 
یوم و کان یحفظ عن ظہهر قلبه بيیتا واحدا کل صباح إلی أن حفظ 
الکتاب بہبأسرہ. 

ان کلمتین واردتین فی غیتاٴ و ھما "اباری غراھا (اللاملکیۃة) 
و "سمبھاوا" (الرصانة) فتحتا افاقاً لا محدودة أمام غاندی ء فکلمة 
اللاملکیة کان مفھومھا الضمنی ان عليه أن ینبذ السلع ا مادیة التی 
تقید الروح و أن یخلص نفسه من قیود ا مال و العقار و الاتصال 
الجنسی و یعتبر نفسے وصیا لا مالکا اما الکلمة الثانیة ٭الرصانة" 
فاقتضت منه أن یبقی هھادثا فی حال. الالم و الشقرح و الانتصار 
و الھزیمة و أن یعمل بدون أمل للنجاح أو خوف من الخیبةء و بتعبیر 
بسیط بدون توق لثمار عمله. و ملحمۃ مھابھارتا و یشکل ٭غیتاٴ 
جزءا لھا تعتبر جزءاً من التراث الھندوسی منذ ۲٥٠٢٠٢‏ سنۃة علی الاقل؛ 
و ھذہ اللحمة فی رای غاندی عمل استعاری لا تاریخی, و هو یعتقد أن 
الھدف الحقیقی لغخیتا هو الإرشاد إلی ھدف ادراك الذات؛ و انه لم یوافق 
علی التفسیر التقلیدی لغیتا باعتبارہ بیانا شعریا بنصح 'اللورد 
کرشنا“ للجندی '"ارجنا ‏ مقابلة أبناء عمه فی میدان الحرب ٢‏ و ان 
میدان الحرب فی "کورکشیترا هو مجرد رمز للقتال بین الخیر و الشر 
الذی یجری فی کل قلب انسانی. فیمٹل 'دریودھانّ و جماعته النزوات 
السافلة بینما یمٹل ٭ ارجونا و جماعته النزوات العالیة فی الإنسان. 
و یقول غاندی لن یصرون علی اعتبار المھابھارتا قصة ہمعناھا 
الحرفی أنه حتی و لو نقرآھا کقصۃ فان ھذہ القصة أیضاً قد أاظھرت 
عدم جدوی العنف اذ أن الحرب انتھت بدمار شامل لم یکن الطرف 
املنتصر في> فی وضع أحسن من الطرف المھزوم .)٥(‏ 

و یظن تقاد غاندی بأنە لم یعتن بالعناصر التصوفیة و السریة 
للھندوسیة حق الاعتناء بناءا علی الضرر الذی لحق بالمجتمع الھندوسی 


۷۰۸ 


غان..نی و الدایسےن 


نتیجة الانشغال المفرط بتلك العناصر؛ و حاول الاستشھاد بغیتا علی 
اطارہ الخاص للقیم و ھی "اھمسا" (اللاعنف) و العمل بالید و تقسیم 
الطوائف علی أساس الععمل بدلا من الولادةفسی أسسرة معینة 
و ”براهماتشاریاٴ(٦).‏ 

لم یزعسم نغاندی بکونے عالما کبیسرا کما کان ب ۔ج ۔تلك 
أو اوروبندو غوش,؛ غير أنه لم یکن یعتبر غیتا کتابا مخصصا 
للمثٹقفین فحسب بل یری أن رسالته کانت للتطبیق فی الحیاۃ العامة؛ 
و یقول غاندی أنه حاول تنفیذ تعالیم غیتا فی حیاته و استنتج بأن 
نگران الذات الکامل لایمکن تحقیقه بدون ممارسة تامة لنظریة "اھمساٴ 
عم آشکاف: 

تمیزت شخصية غاندی بمسحة عقلانية قوية جعلته بستطیع 
وضع فلسفة دینیة خاصةء و لو أن ھذہ الفلسفة تأاصلت فی الھندوسیة 
أنھا اکتسبت طبیعة إنسانیة و عالمیةء و عندما کان طالبا فی انکلترا 
اعجبته "الثیوصوفیةٴ و لکنه خلٌص نفسه من جوانبھا الغامضة: و إن 
الدعوۃ التحمسة للارسالیات التبشیریة لم تزعزع قدميه و إنما دفعته 
لدراسے الادیان الآخری بدقاء و لذا لاغرو فی آن تفسیرہ لغیتا جدیسد 
و غیر تقلیدی. و قال غاندی أن أی کتاب مھما بلغ من القداسة لا یمکن 
أن یکون محصورا فی تفسیر واحد بصرف النظر عن الزمان و الکان 
و إن مدلولات الکتابات العظیمة تکون خاضعة للتطورہ و أکد ان کل 
عقیدة حیة یجب أآن تنطوی علی صلاحیة التجدد(۷)ء و یجب اأن یخضع 
کل مبدا من مبادیء الدین للتجربة القاسیة و إن اأی قانون کتابی لیس 
متالج: اذا ایر غن ارات شی رَعادَلَوَغَیر افٹائة 

لم یتورع غاندی فی إجراء التجربة القاسیة علی الھندوسیة کما 
کانت فی زمنه و وجه نقدا قاسیا إلی مظاھر الشر التی تسربت إلی 
املجتمع الھندوسی, ففی سیرت الذاتیة یتحدث عن مدی فزعه بمشاهدة 
تضحیة الحیوانات و أنھار الدم فی إحدی المعابد الھندوسیة بمدینة 
کلکتا و حب ا مال المفرط لدی الکھنة و النساك فی ثار اناسی. استنکر 


۷۰۹ 


ثقافۓ الد 


غاندی الحجاب و نظام الدوطة و زواج الأطفال و ما یصحبه من ترمل 
اجباری؛ و کانت آراؤه حول مکانۃة المرأأة سابقة لاوانھا متمیزۃ 
بالحداثةء تقدمیة و مماثلة لحد ما لآراء الناشطین فی مجال اصلاح شئون 
المرأۃ فی الوقت الحاضر. فاکد عام ۱۹۱۸م" أن المرأةۃ مرافقة ذات قدرات 
عقلیة متساویية و لھا نفس الحق فی الحرية“ و نادیٰ غاندی بالمکانة 
القانونیة التساویة للمر أة و حقھا للادلاء بصوتھا. کما شن غاندی حربا 
شدیدة ضد إساءة استخدام النظام الطائفی و النبوذیة. و عندما حاول 
ب ۔س ۔مونجی زعیم حرکة 'ھندو مھاسبھا" اثبات ان النبوذیة جزء 
لایتجز للھندوسیة أجاب غاندی بسرعة "إنی سفعید بأان الھندوسیة 
التی اعتنقھا لاتربطنی بکل کلمة مکتوبة اذ أُنھا مکتوبة باللغة 
السنسکرتیة و رغم معرفتك الحرفیة للکتابات القدسة انك تتبع 
هھندوسیة مشوهۃ: و أقول بکل تواضع باأننی مارست الھندوسیة طیلة 
حیاتی'(۸). 

و من أجل فھم أثر غاندی علی الھندوسیة سیکون من المفید فی 
ھذہ الرحلة أن نقول شیئا عن الورطة التی کان فیھا الجتمع الھندوسی 
إبان فترةۃ نشو غاندی؛ طوال القرن التاسع عشر ظلت الھندوسیة 
تعتبر نفسھا محاصرة: و کانت الشکلة علی حد تعبیر مؤسسی جمعیة 
دینیة جدیدة تتعلق بتدابیر نشر الھندوسیة بشکل قدیم مبجل و مٹقف 
و إقامة حاجز أمام انتشار الاإلحاد و السیحيیة(۹). و قبل میلاد غاندی 
بأربع سنوات تنبا کاتب إنجلیزی هھندی فی صحیفۃ کلکتا ریفیو* 
بفناء الھندوسیة (١۱)ء‏ قائلا إننا نعتقد أن التاثیر الشترك للسکك 
الحدیدیة و التربیة سینجع فی احداث النتائج التی کان یصبو إلیھا 
امرء منذ وقت طویل"ٴ. و فی عام ۱۸۷۲م ڈذکر اداری و عالم بریطانی 
السیر الفرید لایل (اأ1۷8 ۸۱۲۲٥۵٢‏ 8:۲) فی صحیفة "ریفقیو* النصف 
شھریة'" . "إن الآلھة القدامی للھندوسیة سیموتون فی عناصر الاضواء 
و النسائم الفکریة مٹلما یحدث لشبکۂة ملیئة باللسماك عندما تخرج 
من ا لماء". و فی نفس العام قال روبرت نایت أحد أشھر الصحفیین 


۸ 


غادنے۔دی و الایےسےن 


البریطانیین و أکٹرھم تحررا فی الھند. )۱١(‏ ”لدینا قناعة عمیقة بأن 
الھند لن تنال "الحکم الذاتی” طما انھا لا تنبذ الانظمة الزائفة للدین, 
الامر الذی مازال یسبب انحطاطھا الفکری؛ و لاتتحول إلی السیحیة". 
و قبل الحرب العالمیة الاولی بسنتین ذکر السیر اندریو فریسزر 
(:ہ ہ٣۴ ۸04۲٥۷‏ 51۲) حاکم سابق لولایة بنغال فی معرض تعلیقه علی 
أعمال الإرسالیات التبشریة السیحیة فی کتابه تحت عنوان ٴبین 
الامراء و الفلاحین الھنود" (ہاہ۷ة ')۱١( )۸٥ہہع 114:90 ہز٥ا(د ۵٥٥‏ ان 
نفوذ السیحیة یتنامی بطریقة ممتازة و هناك فرصة الان لم یسبق 
مٹلھا فی أی وقت مضی٭. 

اما رد الفعل الھندوسی علی ھذا التحدی الذی شھدہ الربع 
الآخیر للقرن التاسع عشر فظھر بأاشکال متذنوعة. فرجعت حرکۂة آریه 
سماج و أسسھا سوامی دیائند عام ۱۸۷۰م إلی النقاء البدائی للعصر 
القیدی و کانت لها مواقف جازمة و محاربة تقریبا تجاہه کل من 
السیحية و الاسلام. و کان "رانادی"ء القاضی و الملصلح الاجتماعی 
المعروف بولایة مھار اشترا یؤمن بان عبقریة الثقافة الھندوسیةء تکمن 
فی استمراریتھاو تسامحهاو قدرتھا للاستیعات و دعا الھندوسیة 
لتزکیة نفسھاء و فی الوقت ذاته لحاکاةۃ ما فی السیحیة من قدرۃ 
للتنظیىے و السخط علی التصرفات الخاطئة و الجھد النشط فی مجال 
الاعمال الخیریة. و أنذر ‏ ٹیقٹیکا ننداٴ (۵۵۸8م۷۱۷۴۸۵) الطدقۃة الثٹقفة من 
الھندوس بأن حدیٹھم عن الاصلاح الاجتماعی لیس لە مغزئ اذا کان 
مقصورا علی دائرة إجتماعیة صغیرة للطبقة التوسطة الساکنة فی 
المدن. 

و قد کان قدر لغاندی أن یعطی الأولوية لھمة تنقیة الھندوسیة 
و اعادة تنشیطھا کما نادی به 'فیقیکا ننداً الذی توفی و هو فی نضارۃ 
عمرہ عام ۱۹۰۰ء. أما مؤتمر رانادی للاصلاح الاجتماعی فظل جماعة 
شخص واحد و لم یمتد نفوذہ وراء طبقة مشثقفة صغیرۃ فی الدن و لکن 
دیا نندا" حقق نجاحا أکبر. غیر أن جاذبیة حرکة "آریة سماج“ کانت 


۸۱ 


ثقاضىؤے الھضنسے 


محدودة بسبب مواقفهہا التطرفة. و کانت ھهناك عناصر آأخری 
للھندوسیة الثقفة تمثلت فی شخصیات مثل لاجبت رائ و بی ۔سی ۔ 
بال و تشاندا شارکار و آنی باسنت و لکن اأحدا منھم لم یملك من 
الجاذبیة العامة و الحزم ما جعل غاندی یقف صامدا فی وجه 
الارثٹودکسیة الھندوسیة. و عندما عاد غاندی من جنوب افریقیا 
استغنی بفضل ما تمیز بە من جاذبیة شخصیة عن تولی أی سلطلة 
رسمیة گزعیم دینیە و هو یعرف أن ھندوسبية الصفوة ميالة ئنحو 
التجرید و الغموض بینما ھندوسیة عامة الناس تعیل اإلی الطقوس 
و الظلامی.. و لم یرض غاندی عن أی واحد مثھماء فتص.۔نی للافکار 
و الآراء القدیمة البتذل ٤ء‏ و آبدی کراھة صحیح. لظاھرۃ الغموض 
و لم یشجم الخرافات علی اختلاف اشکالھا. و عندما سئل عن خارق 
العادۃء أجاب متسائلا: ٭ماھی الفائدة فی قلب الطبیعة" و لم یتصور 
بالالاہ بشکل مجسے و قال "إِن الحقیقة عندی ھے الالاہ و ان الالاہ 
و القانون الالاھی لیسا بشیئین أو حقیقتین مختلفتین بامعنی الذی 
یختلف بهە ملك دنیوی عن قانون+'(١۱).‏ و ھکذا فان ھندوسیة غاندی 
آنحصرت فی بضع معتقدات آساسیتۓ و ھی الحقیقة الاسمی للالاہ 
و وحدة الحیاة کلھا و قیمة اھمسا (الحب) کوسائل لمعرفة الالاہ. 

و لم یتردد غاندی فی إعادة تفسیر ا معتقدات التقلیدیة و رفض 
املمارسات التی کانت متعارضة مع عقله أو ضمیرہە و أعتقد أآن 
الھندوسیة تملك قدرةۃ لتجدید نفسھا. 

و یمکن القول بان غاندی کان واحدا من کبار الملبتکرین فی تاریخ 
الھندوسیة ؛ فقام باعادة تشکیل و تعریف الافکار القدیمةء و کما ذکرناہ 
آنفاً أنه تامل فی قصة "مھابھارتاٴ باعتبارھا استعاریة و فعل نفس 
الشیء بخصوص بھاغوت غیتا أیضاء فیمٹل کرشنا عندہ الروح بینما 
تمثٹل حبیباته الحواس العدیدة للانسانء و ھی خادمات مطیعات للروح 
التی تتحکم فی نفسپا و بیرقصن أمامھها حسبما تشاء'(١۱).‏ أما 
"سادفٹاٴ ۔ السعی ؤوراء الَرَوَحَاشَیة ۔الدڈی ببعذ الرء عن الکٹون 


۸۲ 


غانہ--ٰدی و الیےن 


الدنیوی حسبما یعتقد بوجه عام فیعنی أن المرء یجب أن یجعل نفسه 
أداۃ لخدمة الناس٠‏ و الزاویة الروحیة ینبغی الا تکون مجرد فردوس 
منعزل عن شغب الحیاة ا مادیية و إنما یجب أن یکون مرکزا:تدریبیا 
للعاملین فی الجالات السیاسیة و الإاجتماعیة. و ٴ”موکشا" تعنی التحرر 
من الأفکار الدنیئةء و لا تعنی "اھمسا" مجرد ترجیع شیء علی الآخر 
من ا مأکولات و إنما ھو قوة محرکة لستیاجراھا ۔ طریقة عدم العنف 
العتمدةۃ لدی غاندی لتنفیذ التغییرات الاجتماعیة. أما الامساك عن 
الاکل فلیس مجرد وصفۃة للعلاج الطبیعی أو کبح الشھوات الجسدی 
و إنما هو سلاح فی ترسانۃة 'ستیاجراھا. کما أن "براھماتشاریاٴ لیس 
الابتعاد من الاتصال الجنسی و إنما ھو طریق للحیاة یقتضی التحکم 
الذاتی فی التفکیر و التعبیر و العمل. 

أضاف غاندي إتجاھا جدیدا حتی إلی مفھوم العبادةء فکتب: ٴآن 
العلاقة بین الالاہ و بینی لاتکون عند العبادة فحسب و إنما ھی فی کل 
وقتِ و ھی علاقة العبد و صاحبه'(٦٥)‏ و العبادة تعذنی تزکیۓة الذات٠‏ 
و أھمیتھا للقلب و الذھن ھی نفس أھمی. الاستحمام بالنسبة 
للجسد(١٦١).‏ و بما أن الألوهھيیة تستوعب کل شیء فان غاندی عند 
العبادة لم یکن یستجدی أو یطلب شیئا من الالاہ و إنما یستجدی نفسه ۔ 
ذاتهە الاعلی ۔الذات الحقیقی الڈی لم أحقق بعد الاندماج التام فیه"(۱۷). 

و لاہد للمرء أن یٹنی علی الاستراتیجیة التعدیلیة التی تبناھا 
غاندی فی مواجهة الارٹودکسيیة الھندوسبةء و أنکر الولاء الغیر 
مشروط للسلطۃة الروحیة و إنما ادعی بحقه فی إعادة تفسیر النصوص 
الدینیة فی ضوء العقلانیة و الأخلاقیة و الفطرة السلیمة. و مما یسر 
مھمته أنه اختار کتابا واحدا و هو "غیتاٴ و جعله رمزا مشترکا بینے 
و بین غیرہ من الھندوس الذین کانوا ینتمون إلی جيیلە. و عندما 
تعرضت تفاسیرہ للنقد أجاب قائلاً بن النص الذی یعتمد عليه نقادہ 
لیس إِلاَ نصنًا محرٌّفا أو مؤکدا أنه طبق الھندوسیة علی حیاتہ غیر أنه 
لم یدع أبدا بکونە معصوما من الخطاأ و کتب : "آن الآراء التی تکونت 


۸۳ 


ثقاصےة الھذن ےد 


فی ذھنی و النتائج التی استخلصتھا لیست نھائیة و قد أغیّرھا غدا. 

و تمکن غاندی من التفسیر الحر للدیانة الھندوسیة إذ إنه کان 
مطلعا علی بواطن الأمسور و یعتبر بین الناس ھندوسی۔ا متعبدا 
و هھندوسیا عظیما أو ”مھاتماٴ و مکانته الفریدة کزعیم سیاسی ساعدته 
فی جھوده کمصلح اجتماعی۔ و إصرارهہ علی استقلال العقل و الوعی 
البشری فی تفسیر الأفکار و المارسات الدیتیة لیس لنفسے فقط 
و إنما لغیرہ من الناس یجعله أکٹر الصلحین الدینیین جراءة فی 
التاریخ. 

و لاحظ "رامانا مھارشی* أحد القدیسین الکبار للھند فی القرن 
العشرین أن غاندی "کان رجلا طیبا ضحی بتطورہ الروحی عن طریق 
تحمل اعباء ثقیله للغایة" (۱۸). 

و الخدمة العظیمة التی أسداھا غاندی للدیانة الھندوسیة تتمٹل 
فی محاولته لتحریرھا من أغلال الفردانیةء و انه ذھب إلی حد القول 
بأن الطریقة الوحیدة للتقرب من اللَه عبارة عن 'مشاهدته فی مخلوقعه 
و الإندماج فيهٴء و قال أنە لا یعرف أی دین لایکون علی صلة بالنشاط 
الانسانی: فالقانون الروحانی لا یطبق فی القراغ و إنما یطبق فی 
النشاطات العادیة للحیاة؛ و الدین الذی لا یأاخذ بالحساب الشئون 
العملیة و لا یعمل علی حلھا لیس من الدین فی شیء"(۱۹) و قال غاندی 
ذات مرة " إن الالاہ لا یظھر لافقر الفقراء إلاً فی شکل العمل"۔. و ذات 
مرة قال لسکرتیرہ " إن الانسان لا یمثله علوہ الفکری الذی یصل إليه 
فی لحظات نادرة و إنما تمثله الثل التی یمارسھا فی حیاته 
الیومیةٴ(۲۰). و کتب سی ۔اف ۔اندریوز ۸00:٥6۷۷۰(‏ .۲.)) الذی درس 
حياة غاندی و فکره بدقة فی رسالة بعث بھا إلی رومین رولاند 
(۸٥ااہ )٤0٥۸۵1٥‏ ٭ إن العطف للآخرین یشغل مکانا أسمی فی الحیاۃ 
الداخلیة لغانہدی٦' )۲٢(‏ و فی عبارةۃ معروفۃ آخری وصف اندریوز 
(۵۵۵۷۵) غاندی ٭ إنه قدیس عملی اأکٹر من متاملٴ.ولاحظ ھوریس 
الیکزندر٭ ( :٥٥ا۸‏ ۷٭٥٢٥٦۲1٢)‏ صدیق آخر لغاندی کیف انصرف غاندی 


۸٤ 


غاۃصدی و الدیسسن 


عن الطریقة الیتذلة للقدیسین الھنود. و کتب ٭ أن غاندی کان قدیسا 
عملیاء و إِنه لم یکن حا ما یری الأشیاء التی لا یمکن وصفھا فی حالة 
اللاوعی و لم یکن:ضمیرہ یتحدث معهە إلاً لیخبرہ ہما ینبغی أن یعمل 
غدا أو بعمل أکثٹر فعالیة لإیجاد الوحدة المعنویة و الاخاء بین الھندوس 
و السلمین أو بطریقة لمحو اللنبوذیة بسرعاٴ (۲۷). 

کان راج تشاندرا ۔ المعلم الدینی لغاندی ۔ یقول إن الاختبار 
الحقیقی للتقدم الروحانی یکمن فی مدی إمکانیة نجاح المرء فی ترجمة 
معتقداته إلی الحیاۃ العملیةء و بعد تأمله الستمر فی بھاغوت غیتا 
استنتچ غاندی أیضا" إن الذی لایمکن تطبیقے فی الاعصؿ۹ال الیومیة 
لایستحق أن یدعی دیناٴ. إن التأمل و العبادة لییئست أشیاء خاصة تحفظ 
فی الصنادیق التینة مثل الجوھرات: بل یجب أن تنعکس فی جمیع 
اعمالناٴ (۷۳)۔ 

أثناء ممارسة القانون فی دربن و جوھانسبرج حیث اأصبح 
یکسب ٠٠٠٥‏ جنیهە سنویا لم یکن غاندی یری من واجب>ە الملھنی أن یدافع 
عن مؤکل لە اذا کان علی خطاء و لم یکن یتردد فی توبیخه إِذا اطلع 
أثناء اللحاکمة أن مؤکكلە لم یخبرہ علی حقائق معینة. و عندما لم یدفعم 
له مؤکل اتعاب الحاماة لم یلج غاندی إلی إچراءات قانونیة قائلا إن 
خطاہ الاجتھادی مسٹول عن ھذہ الخسارة3. 

و تامله فی "غیتا" و تاثرہ المتزاید ہمبدا "اللاملکیةٴ جعله یقلل 
من حاجاته و یخفض من عنایته علی ما یعتبر رمزا للوقار لدی الطبقة 
التوسطة. و اشتدت نزعته ھذہ بسذاجة العیش عام ١۱۹۰م‏ عندما کان 
غاندی یسافر بالقطار من جوھانسبرج إلی دربن فأعطاہ أحد أصدقائه 
کتاباو ھو ٴ"إلی ھذہ النھایة (اەەا :َنطا ٥01نا)‏ لصاحبه رسکنء فجلس 
غاندی طول اللیل و قرا ذلك الکتاب من أوله إلی آخره. و ما وصل 
التطار دربن فی الصباح التالی کان غاندی قد عقد النیة علی تبنی 
طریقة رسکن لحیاة التقشف. 

و شھد العقد التالی تحولا کبیرا فی حیاة غاندی جاء یتمٹل فی 


۸۵ 


شثقاف سخ الید 


انقطاع العلاقة عن الال و العقار و الجنس و اختیار مظھر وصفه 
تشارشل فیمابعد بناسك عاری, و هذا التحول زاد فی قدرتھ لترکیز 
العنایة علی القضایا العامة التی تھم الجماھیر و لشن معرکة طویلة 
بین فریقین غیر متساویین مع الجنرال (80059) مما أسھم فی شعبیته 
الفریدة عندما طلع کشخصیة بارزة علی أقق السیاسة الھندیة۔ 

و فی مقال جید تحت عنوان ٭الروع کما ھی و طریقة التعامل 
معھا" نشر فی صحیف>ة آھیبرت“ (ینایر ۱۹۱۸م) وصف البروفیسور 
جلبرت موری (ز١۸۵۰ )0۱۱٦٥۴‏ حیاۃ غاندی فی جنوب افریقیا و أنذر 
فائل ”اق لَتَعشیات االحی کشنلعثاضت الساظة ہت :آن:ٹکون 
َْخھی من العڈں عخد الکعائل مع شخیسن 9 ببالی بالاثراع اذاراو * 
بالمتع الحسیة أو الٹروة أو الراحة أو الترقیة أو الثناءء و لکنە یعتزم 
فقظ لان يفَغل تَا تر ضائا“ 

و إن تحقیقه فی الامور الدینیة لم یساعدہ فی صیاغة شخصیته 
فقط ر إنماقی وصع طريیقته السيیاسة التی اعتمدھا فی مواجهھة 
التمییز العنصری فی جنوب افریقيا و الاستعمار فی الھند. و أقر 
غاندی بکونه مدینا لیس لافک4۹ار تولستوی و ٹوریو (800٭:1۲00) و إنما 
لا غیتا و املوعظة علی الجبل أیضا فی تطویر 'ستیاجراھاٴ کمنھج 
لکفاحه الخالی من العنف. و فی ر ای غاندی یمکن أن یکون أحد ملحسدا 
أو لا أدریا و یمارس فی نفس الوقت ساتیا جراهاْ و لکن من الایسر 
بالنسبة لرجال الدین أن یقبلوا بالملفترضات الأساسیة "لساتیا جراھاٴ 
وھی ان ساتیا جراھا نضال ذو شان و حتی اللوت من اأجل القضایا 
التی تفوق املصالح الشخصية للمرء و إن الجسد یبید و لکن الروح 
تحیی و أن ای ظالم لا یستطیع أن یخضع الروح الغیر فانیة للائنس4ان 
و إن کل إنسان مھعا یبدو ضعیفا یملك نبالة خاقیة و شرارة مقدسة 
یمکن اشعالھا. 

ماذا أنا ھندوسی؟ ۔ کان ھذا عنوان مقال کتبه غاندی عام 
۷ءء ذکر سببین رئیسیین لتعلقه بالھندوسیة: 


۸٦ 


نما.-_۔دی و الایِےن 


'إنھا أکثر. الادیان تسامحا و حریتھا من الدوغماتیة تتیح 
لانصارہ مجالا أوسع للتعبیر عن الذات و لکونھا غیر مقصورة علی 
جماعة دون أخری لا تمکن أتباعھا من إحترام الادیان الآخری فقط بل 
تجعلھم یقدرون و یستوعبون الیزات الجیدة للعقائد الآخری. إن عدم 
العنف میزة فی الدین الھندوسی الذی لا یؤمن بوحدة کافۃة الحیاۃ 
الإنسانیة فقط و إنما بوحدة الکائنات بأجمعھا"(٢٤).‏ 

و لایخلو من أھمیة أن غاندی أبرز تلك العناصر للھندوسیة 
الشی تعطے الاولویة لرأی الفرد و وعيه فی جانب و للتعایش 
و التسامح فی العلاقات مع أتباع الأدیان الآخسری فی الجانب الآخسر. 
و منذ أن قام بدراسة ا لمقارنة للادیان أثناء إقامته فی جنوب افریقیا 
مازال غاندی معجبا بالوحدة الخافیة لکل الأدیان. قفی مقال نشرہ فی 
صحیفت الأسبوعیة "الرأی الھندی" (00ذ0 1م 100180) فی أغسطس ۱۹۰۰م 
کتب غاندی ٭أنه قد مضی الوقت الذی کان یمکن فيه لأتباع دین أن 
یقفوا و یقولوا أن دیننا هو الدین الحقیقی الوحید و أن غیرہ من 
الادیان زائف” و عبر السٹوات الأربع التالیة مافتا غاندی یؤکد علی 
الاحتیاج للتعایش و التسامح بین أتباع العقائد الختلفة. " إن کافة 
الادیان الختلفة أوراق کثیرةۃ لشجرة واحسدة و لو أٹھا تبدو مختلفة 
و لکنھا واحدة عند الجدع". و إن اللَه و 604 و راماو نارایین و ایشور 
و خدا أسماء لذات واحد. و نقل غاندی عن القدیس الشھیر نار اسم ھا 
قوله ٭ إن الأاشکال المختلفة التی یتم صیاغتھا من الذھب تنال أسماء 
مختلفة و لکنھا جمیعا بأاصلھا لیست إِلاً الذھب' )۲٢((‏ " إن رحمت الله 
و وحیھا لیس احتکارا لی عرق أو أمةء بل أنھا نزلت علی جمیع من 
قاموا بخدمة الله" .)۲٢(‏ 

و عندما سئل عما سیفعل اذا کانت ھناك نصح متضاربة من 
مختلف الادیان آجاب غاندی : ٭إن الحقیقة أعلی من کل شیء و إنی 
أرفض ما یتعارض معھاء و کذلك یجب رفض أی شیء یتعارض مع 
اللاعنف و رفغض ما یتعارض مع العقل من الأمور التی یمکن تقییمھا 


۸۷ 


۰ [١ ثقاف‎ 


النطقی"(۲۷). 

و الافکار املتحررةۃ بصورۃ استٹنائیة لغاندی عن الدین اربيبك 
معاصریه و أثار غضبھم فی بعض الاحیان. و رای أول کاتب لسیرۃة 
حیاته فی جنوب افریقیا ”أن آراءہ مماثلة للمسیحیة لحد أُٹھا لیست 
هھندوسیة بکل معنی الکلمة و قد تشربت من الھندوسیة لحد أنە لا یمکن 
إطلاق السیحیة علیھا فی حیں أن تعاطفه یتصف بالاتساع و الشمولیة 
لحد أن المرء یتصور بأنه قد وصل نقطة لا مکان فیا لتنص4ام الضسرق 
و الطوائف“ و لھڈذا السبب أطلقت عليه القاب عدیدة مٹل ٭ھندوسی 
آرٹودکسی و آھندوسسی مرتدعن دین و 'بوڈپیٴ و اثیوصوضی* 
و مسلم مسیحی' الحقیقة أن غاندی کان ھذا و ذاك فی آن واحن بل 
اکٹر منه إنە قام بتوبیخ البشرین السیحیین 'لقامرتھہم الدینیتة“"۔ 
و کانت معارضته لنبذ دین و اعتناق دین آخر مبنیة علی البدا. أثناء 
إقامته فی جنوب افریقیا نصح حرکة ٴاریه سماج' بالامتناع من نشاط 
تبشیری فی دلك البلد و لم یسمح لاحد فی زوایاہ الروحيیة بمحاولة 
اقناعغ شخص لاعتناق دین آخر؛ و علی عکس الانطباع الساند حینذاك 
لم تتحول تلمیذتە الانکلیزیة الآنسة سلادی (81800) إلی الھندوسیة اہدا. 
و آکد غاندی آنھا سمیت باسم ھندی لا ھندوسی و هو "ميرا بہنٴ 
(الاخت میر!) ساء علی طلبھا و لاجل سھولتھا کما آن "رتشارد جریج" 
(یعت۶ذ) ۲د۷۸٤٢٤ا)‏ الذی کتب مقالات کثیرۃ حول موصوع اللاعنف و أقام 
فی الزاویه الروحیة لغاندی لقب بإسم "جوفیند' و لکن لم یتحول إلی 
الھندوسیة آبداً 

الدینافی هھذہ الزاوی سے الروحی ممثلین لدیانات عدیدة8؛ 
و لایجری فيھا أی نشاط لتحویلهم إلی دین آخر غیر دینھم و لا یسمم 
بذلك؛ و نعترف أن جمیع ھذہ العقائد صحیحة و مستوحاۃ من اللاھوت 
وجمیعھا عانت من معالجة ناقصة علی أیدی من یتصفون بنقاثص” (۲۸). 

و عندما احتج بعض الھندوس علی ان غاندی یختار لھجة لطیفة 
نسبیاعندما یتحدث أمام الملسیحیین و السلمین و یکون قاسیا فی نقدہ 


۸۸ 


غاؤبٴٰدی و الدیےن 


للھندوس٠‏ دافع غاندی عن نفسه ضد ھذا الإتھام قائلا أنه لایدعی 
بالمعرفة عن الملسیحیة و الاسلام بقدر معرفته عن الھندوسیة و یعتقد 
أن هناك احتمالا أقوی لکونے عرضة لسےوء الفھم لدی السیحیین 
و السلمین اکٹر منە لدی الھندوس (۲۹). 

درس غاندی کلا من املسیحیة و الاسلام و کان لە أصدقاء کٹثیرون 
من السیحیین و الملسلمین. فیقول فی سیرۃ حیاته الذاتیة أن الجوانب 
امعینة للمسیحیة ۔حیاة السیع و موته و الوعظة علی الجبل و النقاء 
الملتبلور لبعض المسیحیین ۔کانت موضع اعجاب کبیر لديە. فکان یدعو 
السیعح " أمیر ممارسی ستیا جراھا. کان غاندی قد قرأ ترجمة للقرآن 
الکریم و حياۃ النبی محمد عليه الصلوة و السلام و تملكته الدھشة 
عندما اطلع علی الجراءة التی أظھرہ النبی و أصحابه الاوائل فی 
يََاجوٰةالاشٹھزاءو الشمرتای المقات۔ ر یلد لك اعد سخواث 
عندما کان فی سجن " پیرفادا ٭ نصح غاندی تلمیذت الائنکلیزیت. ۔ 
الاخت میسرا ۔و التی کانت تقرأ "ابانیشد٭ بن تقر القرآن و قال أُنھا 
ستثٹال فيه جواھر عدیدة (۳۰). 

و فی إحدی الناسبات قال غاندی : 

٭لکننی أدرس الدین من ناحیة مختلقة. یستعد خان عبد الغفار 
خان اعتقادهہ باللاعنف من القرآنء و یستمد أسقف لندن اعتقادہ 
بالعنف من الکتاب اللمقدس. اما انا فاستمد اعتقادی باللاعنف من غیتا 
بینما ھناك آخرون یقرأون العنف فی“ .)۲١(‏ 

اما تأیید غاندی للتسامح و الاحترام الگبادلین بین الأدیان 
الختلفة فیرجع أصلا إلی دراسة القارنة التی قام بھا للادیان: و له 
جانب عملی أیضكاو هو أن زملاءہ ر أتباعه فی الحرکات التی قادھا 
غاندی ضد الظلم العنصری و الاجتماعی و السیاسی کانوا ینتمون إلی 
کاف الادیان الرئیسیةء فکان التجار الھنود العمود الفقری لحرکته فی 
ناتال و ترانسفال و کان غاندی واعیا بالھوۃ بین الجموعتین 
الرئیسیتین فی الھند و کان یحرص علی سد تلك الھوة. ففی عام 


۸۹ 


ثقافضصتۓ الھڈذ ہد 


۰٣ء‏ کتب فی مقال فی صحیفته الاسبوعیة. "ألیس من الواقع أن 
ھناك حاجة کبیرةۃ ملحة للتسامحع بین السلمین و الھندوس ؟ و أحیانا 
یعتقد الملرہ أنھا آکبر من الاحتیاج للتسامع بین الشرق و الغرب' (۲۲) 
و قبل ذلك ببضعة أشھر أکد فی إحدی محاضراته حول الھندوسیة فی 
جوھانسبرج أنه عندما لم یکن هھناك نفوذ سیاسی فعال لم تکن ھناك 
صعوب فی التعایش ہین املسلمین و الھهذسدوس بالسلم و الاخساء 
و الاحترام کل واحد منھما لأراء الآخر و الحرية لممارسة الدین بدون 
عائق” (۴۳۳). کان ھذا تعلیق من رجل متبصر علی الأاوضاع التی شھدھا 
عندما عاد إلی وطنه بعد عشر سنوات. 

اما الذین یوجھون اللوم إلی غاندی لخلطه بین الدین و السیاسة 
فہم لا یعرفون ما معنی الدین عنده. و عذرھم بھڈا الخصوص لیس 
بمقبول إذ أن غاندی أوضح ذلك العنی اکٹر من مرةء فمثلا کتب عام 
٠ع‏ و هو یرد علی النقد اللوجه إليه فی صحیفة بریطانیة بأنه یدخل 
الدین فی السیاسة : 

دعنی أوضح ما معنی الدین عندی, إنه لیس الدین الھندوسی 
الذی أقدرہ: بدون شلٗ فوق الدیانات الآخری؛ و إنما ھو الدین الذی 
یفوق الھندوسية یغیر طبیعة المرء یلزم المرء بشدة بالحقیقة بداخله 
و بکل شیء یزکیە, و هو عنصر دائم فی طبیعة البشر یجعل الروح 
قلقة إلی أن یحقق معرفة الذات٭ )٤٢(‏ 

و بعد اربعة أعوام أکد غاندی أنه لیست ھهھناك سیاسة بدون 
الدین و أوضح أُن لا یعنی الدین الذی یگرہ و یقاتل و إنما یعنی الدین 
العالملی للتسامح*٭ .)۴٥(‏ و فی عام ۰٣۱۹م‏ أکد ٭ ان الدین یجب أن یتمثل 
فی کافة أعمالنا و اأضاف ٭ بأن الدین ھنا لا یعنی الطائفیةء إنه یعنی 
الاعتقاد بحکم أخلاقی عالی منظے, و ھذا الدین یفسوق الھندوسیرة 
و الاسلام و اللسیحیة و ما إلی ذلكٴ )۴٢(‏ و إن فکرة غاندی عنن الدین 
لا تشاطر میزات دین منظم مثل الدوغماتیة و الطقسوس و الخرافضات 
و التعصب الاعمی, الحقیقة أن دین غاندی بکونه مجرداا من ھذهہ 


۹ْ 


غانسدی و الدیےن 


الاضافات الخار جیة لا یمٹل اطارا أخلاقیا لسلوکیۓة الحی4ؤاة الیومیة. 
و لسوء الحظ فان معظم الأشخاص الأذکیاء الذین یعترقون بقیمة اطار 
أخلاقّی فی الجال العائلی و الإجتماعی یشککون فی إمکانیة تبتيه علی 
صعید السیاسة و یعتبرون السیاسة لعبة تفوق فیھا النفعیة الآاخلاقیة. 
إن السیاسة لیست للقدیسین "ھذا ما قال لە صدیقه تلك (٥ا٦1)‏ عام 
۸( 

لم یقبل غاندی بوجھة النظر القبولة للسیاسة بصفۃة عامة إذ أن 
'ستیاجراھاٴ بصفته اسلوبا للنشال وضعه غاندی احاربة الاضطھاد 
السیاسی و الاجتماعی کان متأصلا فی الآخلاقية. و تحاشی ھذا 
السلوب عن الکذب و الغموض و الکراهة و العنف و طلب العاناۃ علی 
أیدی الظاللمین بدلا من الحاق المعاناۃ بھم علی أساس الافتراض بأنه من 
المکن أن یحول عدو الیوم إلی صدیق الغد. 

لم یکن ستیا جراھا "شیا" بدون الأخلاقیة و کان من المکن أن 
پخسر غاندی بتبنی ھذا الأسلوب کل المعارك و ینتصر الحرب فی نفس 
الوقت. کانت القیود التی فرضھا غاندی بنفسه مصدرا للضجر لدی 
بعض أنصارہ ر لکن کان هھناك مبرر لديه لتنفیذ تلك القیود. و عندما 
شن غاندی نضال اللاعنف فی جنوب افریقیا شارك فيه بضعة ألوف 
من الھنود فی منطقة محدودة تحت إشرافه الشخصی, و لکن نطاق ذلك 
النضال امتد لحد آن عدد اللشارکین فيه بوجه مباشر أو غیر مباشر بلغ 
عدة ملایین. و کان غاندی یفکر داثعما فی التدابیر الکفیلة باثارة ھؤلاء 
الملایین فی جانب و وقایة حرکته من الفوضی و الشغب فی الجانب 
الآخرء و إنطلاقا من ھذا کرس کل طاقته لمراقبة شدیدة دائبة علی 
الحرکة. فلم یقبل بالعمال الصناعیین فی حملته و لم یسمح للفلاحین 
بالامتناع من دفع الأجور للاك الأراضی, و أبقی حملته للعصیان اللدنی 
بعیدة من الولایات التی کانت تعیش تحت ظل استبداد الأمراء و ھذہ 
القوانین الداعیة لنکران الذات کلھا اربکت نقادہ الرادیکالیین الذین 
اتھموہ بقمع "الروح الثوریة" لجماھیر الشعب و لکنھم لم یدرکوا أن 


۹۱ 


ثقاضفتۓ الھنسصد 


الاستراتیجیة الاساسیة لنضال اللاعنف یجب أن تکون مختلفة عن 
نضال العنف. بالنسبة لغاندی لم تکن ھذہ مسالة احتلال مرکز أمامی 
من قبل قوۃ فاثقة أو التغلب علی العدو بمجرد التفوق العددی؛ و إنما 
کان الغرض من هدف "ستیا جراھا* تشجیع ممارسة للاستبطان الذاتی 
بما یؤدی إلی إعادة تکییف العلاقات بین الأاطراف المتنافسة و ذلك بدون 
إثارة الکراھة و العتف. و کان اللاعنف القضیة الملرکزیة التی بشانھا 
لم یکن ا مھاتما راضیا عن أی مساومة. فقال : انی سارحب حتی بالفشل 
الکامل مع الابقاء علی قوة اللاعنف بدلا من الانحراف عنه و لو قید 
شعرة من اأجل تحقیق نجاح مشکوك فيە“ و ہما أن الشغل الشاغل عندہ 
کان وضع الحرکة تحت مراقبته الکاملة فان غاندی بدأٴ حملته بمنتھی 
من الحذر و الاحتراس و قام بتوسیع تلك الحملة نطاقا و شدة بصورۃ 
تدریجیة لا بصورۃ طائشۂة. و أوقف حملته عندما شعر بتسرب العنتف 
و الفوضی إلی الحرکة. و شھدت فترة ما بعد الاستقلال انعدام مٹل ھذا 
الحذر و الاحتراس ہما قد جعل معظم النضالات الجماھیریة صورة زائفة 
لستیاجراھا" الذی کان غاندی أبو عذرته. 

و قبل عودة غاندی إلی الھند من جنوب افریقیا بعشر سنوات 
تحدث "غوبال کرشنا جوکھلی" و الذی أشاد به غاندی کمعلمه السیاسی 
عن ضرورة اعطاء طابع روحی للسيیاسةء و کان جوکھلی العروف 
ہنزعته العلمانیة الاکیدة علی قناعة بان الھند تحتاج للعناصر التی 
یمکنھا أن تکرس مواھبھا و أوقاتھا لخدمة البلاد. و تساءل: ما هو ا مانم 
فی استغلال تقلید ”التضحیة بالنفس*” من أجل الانتص4(2اش السیاسسی 
و الاجتماعی للھند. و فکرة نکران الذات من أجل القضایا العلمائیة 
التی أوحت جوکھلی لانشاء جمعیة "خدام الھند" نالت تطبیقا أوسع 
لیس فی الزاویة الروحیة لغاندی و إنما۳.8ؤ(۸ی الحسص۹لات السیاسیة 
و الإجتماعيیة التی شنھا فی الھندء و کانت لھڈه الحرکات مدلولات 
اأخلاقیة و دینیة ضمنيیة بصورةۃ محتمة أثرت فی الثقفین الھنود 
الشبعین بالافکار الغربیة و الذین افترضوا بتناقض بین العل وم 


۹۲ 


غانسدی و الدیےن 


و الدین و اعتبروا کافة الادیان غیر منطقیة و ظلامیة ء و لم یدرکوا 
تماما المدلول الانسانی العمیق و عمومیة أفکار غاندی, و اخفقوا فی 
إدراك اللابسات الفلسفیة لتقدم العلوم التی اجتازت الاغلال 
الیکانیکیة و ا مادية للقرن التاسع عشرہ و قد کتب البرت آین استاین 
(وزمئ؛٭ اتا ۲:٭۸15) العالم الشھیر و أحد المعاصرین لغاندی و العجبین به 
عام ١۱۹۳م‏ ٭ إن العلماء العروفین بعمق تفکیرھم لم یکونوا بدون شعور 
دیٹنی لو أنه کان مختلفا عن تدین الرجل العادی٭ و لکن العالم یستحوذہ 
شعور بالسببیة العامء و أحاسیسه الدینیة تظھر فی شکل اندھاش 
مصحوب بطرب شدید عند مشاھدة ما یتمیز به قانون الطبیعة من 
[نسجام دال علی مسٹوی أارفع من الذکاء إِذا قورن بیٹە و بین التفکیر 
و العمل الملنظم للانسان فالآخیر یبدو إِنعکاسا لا أھمیة لە علی الإطلاق. 
و أضاف آین استاین یقول إن أحاسیس العالم ھذہ کانت البدا 
التوجیھی لحیاته و فیما یتعلق بابعاد نفسهە من اأغلال الرغبة الانانیة؛ 
و مٹلھا کمٹل ما سیطر علی أذھان عباقرة الدین فی کل العصور" (۲۷) 
و عد آین استاین غاندی من بین ھڑلاء العباقرۃء و رلی ان المیزات 
الاخلاقیة للشخصیات الرائدة ھی اکثر أھمیةء علی الأاغلب: بالنسبة 
لجیل و أیضا لسیر التاریخ من مجرد الإنجازات الفکریة'ء و أشاد آین 
استاین بغاندی عام ۱۹۴۹م بما یعد أفضل إشادة حتی بعد مرور فترة 
زمنیة طویلة و ھی کما یلی. 
”زعیم لشعبه غیر مدعم بای سلطة ظافریة: سیاسی نجاحه 
لا یعتمد علی براعة أو مھارةۃ تخص الاجھزة الفنیة و إنما یعتمد علی 
مجرد قوۃ الاقناع التی تملکھا شخصیت: محارب منتصر احتقر دائما 
استخدام القوةء کرس کل طاقات للنھوض بشعبه و تحسین حظهء رجل 
واجه وحشیة أوروبا بشرف و کرامة الرجل العادی و ھکذا ظھر بمرتبة 
آسمی فی کل وقتہ و لا تکاد الأاجیال القادمة أن تصدق آن إنسانا مٹل 
ھذا بجسدہ العادی کان موجوداً علی ھذہ الارض". 
و الحاجز العقلی بین الطبقة الثقفة الھندیة المتغربة فی جانب 


۹۳ 


ٹقافےے الضذئے 


و غاندی فی الجانب الآخر و الذی کان قائثما فی حیاته مازال مستمرا 
حتی الآن بصورة مختلفة و ھی عبارة عن عوز غریب للارادة حتی 
لدراسة غاندی و فھمه. و حتی أن ھذا الحاجز قد اأُسھعفض4ی تنقیص 
و تشویه دورہ الحوری فی کفاح الاستقلال: و إنه من عادةۃ شائعة لدی 
الدوائر املعینۃ إنهھا تحمل غاندی مسٹولية تقسیم البلاد و تتھمه 
بادخال الطائفیة إلی السیاسة مما أدی إلی تقسیم الھند. 

و أصبح تاأیید غاندی لحرکة الخلافة موضع نقد شدید لم یکن 
مبنیا علی معلومات کافیة و الحقیقة أن تأییدہ لتلك الحرکة فی الفترة 
من عام ۱۹۱۹م إلی ۱۹۲۲م لم یکن نتیجة لدافع مؤقت او مبنیا علی 
تقدیرات تکتیکیة بل کانت لے اأسباب خاصت لم یفھمھا أنصارہ 
و لا نقادہ فی کٹیر من الأاحیانء ذلك بسبب التدخل فی أزمة لم تکن من 
صنعے و جعلت ملایین اللسلمین الھذود علی حاف الیاس و خیبة 
الامل. و أسفر تاییدہ للحرکة عن تحالف بینٹھاو بین حرکته لعدم 
التعاون: و جاء ھذا التحالف کمظھر للوحدۃ بین الھندوس و السلمین 
لم یسبق له نظیر و لم يُشهد فیما بعد فی شب القارة ھذہ. و فی 
الوقت الذی شجع فيه ھذا التحالف العناصر الوطنیة فی الھند انه 
اربك القوۃ الحاکمة بنفس الدرجة: فلاول مرة إنضم املسلمون الھنود 
إلی التیار الرئیسی للوطنية الھندیة علی نطاق کبیر. و لکن ھذہ 
التجربۓة کانت قصبرۃ الاجل للغایة و انتھت بصسورۃ مثیرۃ للأسف 
و سبب ذلك یرجع إلی "کمال اتاتركٴ. و بالنسبة للمؤرخ الذی پرید 
حل الخیوط المعقدة لھذہ الفترة فان السؤال الملھم لیس لی سبب وافق 
غاندی علی تأیید حجة امسلمین الھنود نیابة عن الخلافة العثمانیے؟ 
و لکن کیف استحوذت مسالة مصیر ترکیا و سلطانھا علی ذھن جیل 
کامل للمسلمین الھنود؟ و لم یکن الجیل پشتمل علی الرجإ۸۹ال العادیین 
و انما اشتمل علی خریجی الجامعات البریطانيیة أمٹثال الدکتور 
أنصاری و محمد علي و سید محمود و خبراء للقانون مٹل محمد علي 
جناع و مظھرالحق و موالین للحکم البریطانی مثل امیر علي و آغاخان 


۹٤ 


غانِنی و الدیےن 


الذین کانوا قلقین من الحنة التی وقعت فیھا ترکیا. و لا أدخل ھنا 
تفاصیل ھذا الوضوع حیث قد عالجته بصورۃة تفصیلیة فی کتابی: 
”غاندی و الوحدة الاسلامیة و الامبریالیة و الوطنیة فی الھند". 

وإن إستخدام کلمات مثل 'سواراج و آسرفودایا'”و ”اھمسا' 
وقع موقع استغلال لدی العصبة الإسلامیة )٥۸۵٥١٣٢ 1٥ع ٥(‏ اڈٹناء 
حملتھا من اأجل باکستان بغیة أبعاد السلمین من الکفاح القومی. و کان 
غاندی یستعمل ھذہ الکلمات الشتقة من اللغة السنسکرتیة لکونٹھا 
مفھومة بسھولة لدی جماھیر الناس. أما الکلمات الانکلیزیة الترادفة 
لھا أو مصطلحات قانونیة و دستوریة محضة ذات فحوی علمانی اکثر 
فکانت مفھومة لدی قلة قلیلة من الناس فی المدن و التی اشتملت علی 
امڈٹقفین باللغة الانکلیزیة؛ و استغل دعاة باکستان بوجه خاص کلمة 
”رام راجیا" (حکومة رام) التی استعملھا غاندی فی بعض الاحیان 
لوصف الھدف الذی کان یصبو إليه کفاح التحریر الوطتی؛ و الکلمة 
الترادفة لھا بالانگلیزیة ھی ٴالیوطوبیا" (٥(0٥؛ا)‏ و کان الرجل العادی 
الذی کان غاندی یخاطبه فی کتاباته و خطلبه یفھم أنە لا یشیر بھذہ 
الکلمة إلی نظام ملکی لحکم کما کان فی الھند القدیمة و إنما یشیر إلی 
دولة مثالیة خالیة من عدم الملساواة و الظلم و الاستغلال. 

لم تکن إجتماعاته الدعائیة تعقد فی معبد و إنما کانت تعقد فی 
ساحة مکشوفۃ و یتم فیھا تلاوۃ النصوص الدینیة للھندوس و المسلمین 
و السیخ و املسیحیین و الزرادشتیین و البارسیین و البوذیین و ھکڈا 
أاصبحت رمزا للانسجام الدینی و بعد الانتھاء من تلاوۃ النصوص 
الدینیة کان غاندی یتحدث حول ا مشاکل التی تعانیھا البلادء و فی 
اللشھر الآخیرۃ لحیاته و التی شھدت توترا طائفیا شدیدا اأصبحت 
إجتماعاته الدعائیة رمزا للتسامع و أصبحت خطبه التی کان یلقیھا 
بعد الدعاء بمثابة مؤتمرات صحفیة یومیة. 

و ھکذا فان الرموز التی کان یستعملھا غاندی لم تعد رموزا 
موس مث ثثثیت الغاراتے الصللاستاَو کرت قحوافاء 


۹۰٠ 


ثقافة الھنے 


الأامر الذی فات فھمه نقاد غاندی فی کثیر من الأآح(ژان: و من بینھم 
.ن روی الذڈی سخر من نظرته الدینیة تجاہ السیاسة فی المراحل 
التی کان فیھا شیوعیا و انسانیا رادیکالیا و لکن اعترف فیمابعد بانه 
لم یتمکن من الکشف عن النظرة العلمانیة لغاندی الکامنة وراء 
الصطلحات الدینیةء و بن رسالات غاندی ھسی بطبیعتھا أخلاقي_ة 
و إنسانیے و عالیة“ (۲۸). 

اما فیما یتعلق بمسئولیة غاندی المزعومة عن تقسیم الھند 
فاکتفی بالقول بان أحداً لم یبےل جھداً اکب منە لمع تقسیم البلاد 
و التخفیف من وطأة نتائجهء فغی مرحلة خطیرۃة عام ١٣۱۹م‏ کان 
التوتر و العنف الطائفی یتصاعد فیھا ذکر غاندی استراتیجیته 
للبروفسور ن. ك. بوس ۰ الذی اشتغل لديه کسکرتیر فقال : "إن 
السیاسة مسٹولة عن تقسیمنا إلی الھندوس و السلمین و إنی آرید 
تخلیص الشعب من ھذہ الورطة و تمکینە من العمل علی أرض الواقع 
حیث یکون الشعب شعباًء و لذا فان ندائی لیس موجھا إلی الھندوس 
او السلمین و إنما ھو موجه إلی الانسان العادی الذی من واجبهە أن 
یحافظ علی نظافة قریته و ینشئ ا لمدارس لاأطفاله و یتخذ خطوات 
آخری عدیدة لتطویر العیش*. 

لم یشارك غاندی فی ا لمفاوضات النھائیة حول تحویل السلطة إِلاً 
بصورۃ لا یعباأ بھا و لکن معارضته لتقسیم البلاد ھی سر مکشوف. 
فاعلن قائلاً "إننا لا نستطیع أن نفکر تفکیراً متماسکاء فبینما تعمل 
السلطة البریطانیة فی الھند حتی الان ٠‏ إن وظیفتھا لیست تغییر 
خارطة الھند: و کل ما یتوجب علیھا هو أن تنسحب و تخرج من الھند 
بصورة منظمة أو ربما بطریقة فوضویة فی الموعد الحدد أو قبلے“. 
و نفس العنف الذی کان فی رای نھرو و باتیل وغیرھما من زعماء 
حزب ا لمؤتمر و الحکومة البریطانیة قد استحدث ظروفاً قاھرة لتقسیم 
البلاد کان لدی غاندی حجۃة قویة ضد التقسیم و ھی أن القبول 
بالتقسیم مخافة حرب مدنیة کان معناہ الاعتراف بأنە یمکن الحصول 


۹ 


غاشى۹نی و الدیےن 


علی کل شہء باثارة العنف الجنوئی بدرجة ملحوظء و أعتقد غاندی أن 
التوتر الطائفی مھما بلغ من الشدة عام ۷٣۱۹م‏ کان مرحلۂ عابسرۃ 
و لایجوز لبریطانیا أن یغرض التقسیم علی "الھند التی أصیبت بنوبة 
مؤقتة من الجنون ۔و اصرارہ علی السلام قیل إنشاء باکستان لم یکن 
مقبولا لدی محمد علي جناح و العصبة الاسلامیة بحجة أن السلام فی 
رأیھما مستحیل إلی ان یتم إنشاء باکستان. 

و لا یعرف إلا قلیل من الناس بمساھمة غاندی العظیمة فی 
مفھوم العلمانیة فی الھند. و رغم کونە متدیناً بکل معنی الکلمة صرّح 
بأنه یعارض لی إقتراعح بان یکون ھناك دین للدولة حتی لو کان 
الشعب الھندی بالجملة یعتنق ذلك الدین: و إنه کان یعتبر الدین مسالة 
شخصیۂة. و قال لبعثة تبشیربة: "إن الدولة سترعی شئونك العلمانیة 
و الصحیة و ما إلیھا بدون أن تکون لھا صلۃ بدینك أو بدیننا" (۲۹). 

و القرار الصادر عن مؤتمر کراتشی عام ۱۹۲۱م حول الحقوق 
الالساسیة أکد مبدا الحریة الدینیة و اأُعلن " إن الدولة ستقف موقف 
الحیاد بخصوص کافۃ الادیان٭. و ھذا البدأ نال مکانا فی دستور الھند 
الستقلة حتی بعد أن فازت العصبة الإسلامية فی حملتھها من أجل 
تقسیم البلاد علی أساس الدین و لاحظ لویس فیشر ٥۹١٥٢٢(‏ ٭آناما) 
الکاتب الأمریکی لسیرۃ حیاۃ غاندی التناقض الغریب التمثل فی أن 
محمد علي جناح الذی نشاأ کوطنی علمانی أیام شبابه و قلما کان یھتم 
بالدین أقام دولة علی أساس الدین و إن غاندی رغم کونه متدیناً بکل 
معنی الکلمة عمل علی إنشاء دولة علمانیة. )٥٤(‏ 


تلخیص و تعریب : د/زبیر أحمد الفاروقی 


۹۷٭۹ 


ثقاسے الھذإ مد 


الھوامش : 

١۔مارغریت‏ تشترجی ٭ أفکار غاندی الدینیة: لندن ۱۹۸۳ءء ص:۹۰ 

۲ ۔مھہ۔ھونتغومری قاید : اللورد ریدٹتغ ء لندن ۷ءء ص٢٢٥۳‏ 

٣۔استیغین‏ ھای ز٥۳٥۳۷٭ ٠٥‏ ٢دا۳۶‏ د'401 ص6۵ ص۱ 065 ا۱ء 01ا 4ص۵ داو0ہ60 منھل 

ء١١: ۔ راغا فان ایر ؛ الکتابات الآخلاقیة و السیاسیة للمھاتما غاندی ج‎ ٤ 
٠٤٥٤۔‎ ٦٤٤ لندن ١۱۹۸م ء ص‎ 

1 ۔ٹنفس المرجع ؛ صس‎ ٥ 

٦۔اغیھا‏ نندا بھارتی "تفسیر غاندی لفیتا"۔ 
سینیاراین رای ”غاندی رو الھند و العالم ملبورن ۰مم ص٠" ٦٦٣‏ 

۷ ۔صحیفة ھاری جان ء عدد ۸ سبتمبر ۵م 

۸۔ نماندی إلی مون جی “٠‏ مایو ۷م 

اڈ وت مھر وتكرٰ گھوں عڑپ الوم الولی الیخی :تین 15۷0م 
ص بصن 

7 ۔نفس الملرجع تھی 

٦١۔‏ اندیان استیتسمان یں دیسمبر ۲م 

۲ ۔اندریو فراریر بین الامراءو الفلاحین الھنودء لندن ۲م ص ' ۲۸۸۰" 

۳ ۔صحیفة ھاری جان عدد ۳ اکتوبر ۹۴۹۱ء 

١٤۔‏ محموعة کتابات ا مھاتما غاندی (١0۷۸۸)ء‏ ج ٣۳ص ٥٣‏ 

نت ۔غاندی إلی قی ۔م ۔تارکوندی : ٠‏ اکتوبر ۶۹٥م‏ 

٦۔‏ نماندی إِلی دھان غوبال موکرجی ۲۹ یولیو ٦۱۹۲م‏ 

۷ ۔صحیفقعة ھاری جبان عدد ۱۹ اغسطس ۸۹م 

۸ ۔راغا فان آیر ' الافکار الاخلاقیة و السیاسية لغاندی ٴ٤‏ نیویورك ۸ , ص 
۲۸ 

۹ ۔یٹثغ اندیا (الھند الشایة) عدد ۷ عایو ۱۹۲۰م 

۰۔ن۔ك ۔بوس أیامی مع غاندی : کلکتا ٤ء‏ ء ص٢٢٢‏ 

۱۔مار غریت تشترجی آفکار غاندی الدینیة ‏ ص ۸۸ 

٢-۔ھوریس‏ الیکزندر 0۸ا1۷ 00191068 ء لندن ۱۹۱۱ء ص ۷٢‏ 

۲۳ ۔صحیفة ھاری جان عدد٢٦‏ ابریل ٥ءء‏ 

٢‏ ۔یحغ اندیا (الھند الشایۃة) عدد ۲٦‏ اکٹونر ۱۹۲۷م 

٥‏ ۔نفس امرجع السابق عدد ١١‏ اغسطس ۱۹۲۱١‏ م 


۹۹۸ 


غانىسصےی والفیےسن 


٦۔‏ ۷۷۸۸ء ج : ٦٦‏ ص : ۳۹۷ 

۷۔نفس المرجع السابق ؛ ص :۳۹۸ 

۸ ۔ینغ اندیا (الھند الشابة) عدد ٠٢‏ فبرایر ۱۹۸۰م 

۹۔ 09۹۷346 ج ٣۳ء‏ ص: ٢٥۷‏ 

۰٠م‏ ۔سلادی ء ۳۱۱۸۵8۰ 8ا1 ہ'ان5از5 016ا ء ص ۱۷۱۰ 

۹٢۔‏ 60۷/346 ج ٦٦ء‏ ص : ۳۹۹ 

٢۔‏ الرأی الھندی ٦٢‏ اغسطس ۱۹۰۱م 

۴۔ ,۷۷۸۵ء ج ٤‏ ص . ۳۷۷ 

٢۔ینغ‏ اندیا ( الھند الشابة) ۱١‏ مایو ۱۹۲۰م 

٥۔نفس‏ الرجع السابق ۲۷۰ نوغمبر ۱۹۲۰م 

٦۔صحیفة‏ ھاری جان ء عدد ٠١‏ فبرایر ۱۹۰۰م 

۷۔ البرت آین استاین . الافکار و الآراء ء نیو دلھی ۱۹۸۸مء ص: ٠٤‏ 

۸۔ دینس دالتون . ”غاندی و روی : التفاعل بین الأیدولوجیات فی الھندٴ 
ص : ۱٦١‏ 

۹ صحیفۃة هھاری جان عدد ۲٢‏ سبتمبر ٦٣۱۹م‏ 

٦٣٤٤٣ ۔لویس فیشر : حیاۃ ا مھاتما غاندی ء لندن ۱۹۰۱م ء ص‎ ٠ 


۹۹ 


بقلم : غام فان دونغۓ(٭) 


الھند العظیة مھدللحضار ة الانسانیة و أرض للعلحمتین 
الخالدتین و ھما ُرامایناٴو ‏ مھابھارتاٴ و للمبادیء الفلسفیة الغنیة 
والإکتشافات العلمیة الثمینة و عبر تاریخھا الطویل أنجبت الھند 
شخصیات عظیمة رجالا و نساءا فی شتی ا لجالات وفی القرن العشرین 
طلعت علی اأفقھا شخصیة عظیمة تدعی ! مھاتما غاندی . 

کان ا مھاتما غاندی قائدا عظیما للشعب الھندی ستبقی حیاته 
وآثارہ منارة رشد للأبد حیث کان قد کرس حیاته للمثٹل التی ظل 
یتابعھا بإطراد . فقال انی ساجتھد لجعل الھند بلدا تشعر فيیه 
الجماھیر الفقیرۃ بأنه بلدھا حیث یوجد لھا صوت مسموع و مجتمع 
بدون صفوۃة و مفلس :۰ بلد تعیش فی کافة الشراىح بالوحدة و الحب 
و حیث تحظی المرأۃ بحقوق متکافئة مع الرجل 

إِن ا مھاتما غاندی رمز للوطنية الھندیة و روح الاإستقلال . فشھد 
قوۃ الإتحاد القومی فی الکفاح من اأجل الإستقلال ۰ و بالتالی أید فکرةۃ 
اثارۃ حرکة جماھیر یة تترسغ جذورھا بالدرجة الرئیسیة فی الأریاف 
وتضمفی بادیء ذی بدء أفقر العناصر للشعب . و بفضل سذاجته 





٭مستشاراللجنة الملرکزیة للحزب الشیوعي : رئیس الوزراء السابق لفیتنام ۔ 


غاندی روح الشعب الھندی 


وتواضعه الطبیعی حظی بتایید اغلییة سکان البلاد مما زادہ عظمة 
ونفوڈا. ولو أنه تلقی تعلیمه فی بریطانیا و اشتغل فی جنوب أفریقیا 
لربع قرن (۱۸۸۸ - ۱۹۱۲۵م) أنه غیر نفسهە بعد العودة إلی وطنه فترك 
اللباس الانکلیزی و اختار لباسا قومیا بسیطا یصنع٭> الفلاحون الھنود 
من القطن. وفی جنوب آفریقیا کافح غاندی مکافحة دائبة من أجل 
مصالح الھنود فی ذلك البلد. و عندما عاد من جنوب أفریقیا عام ۱۹۱۵م 
مع الخبرة التی اکتسبھا فیھا تجول غاندی فی طول الھند و عرضھا 
لدراسة الجوانب المختلفة لحیاۃ الشعب الھندی ۰ ذلك لتعبئتھم و بعث 
روح الثقة و القوة فیھم و لتوحید صفھم ٠‏ و نصحھم غاندی باعتماد نمط 
ساذج للعیش و معاملة الرحمة التبادلة فیما بینھم. و نتیجة لذلك لم 
یعد الٹری یتباھی بثروته و أصبح یظھر نفسهە کرجل عادی فی اللیباس 
علی الأقل ۔ وھکذا شاطر غاندی حیاة الرجال العادیین و تحدث بلھجتھم 
و لفتھم و وقف إلی جانبھم فی السراء و الفسراء. و اعتقد غاندی 
ٴن الھند تسکن فی فُراھا لافی مُدنھا. و عندما سانجع فی تخلیص 
الأاریاف من فقرھا سوف أکون قد حصلت علىی 'سواراج' (الإستقلال). 
و قبل ذلك کان حزب ا لمؤتمر حزبا للصفوۃ ء ولکن بعد أن بدأ.امھاتما 
غاندی نشاطه اأصبح الحزب منظمة شعبیة کبیرة ذات العنویات 
الرفیعة و مستعدة لتطبیق مثله فی الحملات الختصة بإستعمال السلع 
الصنوعة محلیا (سوادیشی عام ۱۹۱۸م) و الإضراب العام فی ۱۹۱۹م 
و عدم التعاون (۱۹۲۰م) و الإستقال الکامل للھند ۱۹۲۷ء و مسیرۃ املع 
عام ۱۹۳۰م . وعمل غاندی متمسکابشدة بمقتضیات نصحه و إرشادہ 
وصار ھکہذا مٹالا رائعا و قدوۃ للشعب : فکان یجلس بجانب المغزلة 
وینسج القعاش لإِستعماله الشخصی ء کما أنه بنفسهە قاد مسیرۃ إلی 
البحر من أجل انتاج الملع. 

وعلی العکس من الأیدولوجیین الأسبقین تمیز غاندی بقلق بالغ 
وعطف کبیر تجاہ المنبوذین ٠‏ فاوجد الترابط بین قضية التحریر 
القومی للھند و حق الساواة للمنیوذین الذین لا ینتمون إلی أی طائفة 


٠٣۹ 


ثقاضلےۓے الھنخضٗ9سصٰد 


و کانوا بالدرجة السفلی من السلم الطبقی و الطائفی فی الاجتمع 
الھندی السابق و کانوا یشکلون قوة ھامة لایمکن الاستغناء عذنھا 
ثی مَسَیَرة الکورة: کان بُقول "تی اعتقه آن معز الئیرڈیة اٹوی 
عامل فی جھودنا لتحقیق الاستقلال' و کان یدعوھم عطفا ورحمة 
”الھاری جان” (أبناء الله). 

وکان لتعالیم ا مھاتما غاندی أٹر عمیق علی الھنود من کافة 
مجالات الحياة فوقفوا صفا واحدا فی حرکة قویة ھزت الحکم 
الاستعماری البریطانی فی الھند؛ و نھائیا فی عام ۱۹۳۱م اضطر الحکم 
الاستعماری البریطانی لان یقبل بدورحزب المؤتمر و وچه الدعوةۃ إلی 
ا مھاتما غاندی لحضور مؤتمر ا لمائدةۃ الستدیرۃ فی لندن لناقشة موضوع 
الإستقلال للھند ء فدخل ا مھاتما ممثلا عن الشعب الھندی قصر اللورد 
اروین (۷ 18۷۱ 1070) و هو یرتدی اللباس الھندی البسیط الڈذی یدعی 
٭دھوتی" ء وفی قلب العاصمة البریطانیة الرائعة شجب ھذا "الناسك 
العاریّ الإستغلال الوحشی للھند من قبل الاستعمار البریطانی ٤‏ و فی 
الوقت الذی گرس فيه غاندی حیاته الکاملة للھدف الوحید و هو 
إِستقلال الھند و حریتھا کان یتمنی آن تحظی الشعوب الآخری فی 
العالم با لإستقلال و الحریة ہ و أکد علی أن حریة الھند یجب أن تکون 
مرتبطة بحریة البلدان الآخری فی العالم. و قال غاندی . "إذا کنت 
اتمنی الحریة لبلدی فلا أتمنا ھا لاننی بحکم انتمائی إلی بلد یسکنه 
آعد شا العشی الیشریٰ ک انل متاشر عق عامٰ عل ین الازش 
أو حتی فردا واحدا منه ۰ و لا أستحق تلك الحریة إِذا لم أتمنی ولم أطلب 
الحق التساوی لکل شعب آخر ضعیفا کان أو قویي(4ا فی نفس الحریة؟". 
و کان یصبو إلی أن یری البشریة باجمعھا فی عیشه تتمیز بالسلام 
و التکافؤ و یحب الناس فیھا بعضھم البعض لکی یتسٹی إزالة بذور 
الحرب عن العالم". 

و إنه کھندوسی مازال یتصدی للتمییز علی أساس الدین و قال: 
"ان علاقتی بجمیع الادیان قبل علاقتی مع الھندوسيیة و جمیعھا 


"٣٣۲ 


ماندی روح الشعب الھندی 


تستحق إحتراما متساویاو ھذہ الحقیقة ھی التی قام بنقشه 
الامبراطور أشوکا علی حجر فی أواخر القرن الٹالثٹ قبل المیلاد .و کان 
یفھم منھا أن اأحدا لایعبد دینه ما لم یعبد دیانات غیرہ من الناس. 

و ورٹ جواھر لال نہرو الأافکار العظیمة للمھاتما غاندی 
و تشرب فی نفس الوقت من التقالید الفلسفیة للھند فاستطاع بذلك 
ان یعطی الشعب الھندی مصدرا جدیدا للحیویة و أن یخطط السبیل 
نحو الرخاء و القسوۃ لبلادہ ۔و إذا کان ا مھاتما غاذن۔دی شعار الکفاح 
من أجل إستقلال الھند کان جواھر لال نھرو بناء! للھند الحدیثة. وکان 
الاٹنان رجلین عظیمین اندمجا فی الصلحۃة العامة للھند و تجسیدا 
للمستوی الاعلی من الکمال بما تفخر بە الھند الیوم و غدا. 

و إن ذکری مرور ١۲١سنۃ‏ علی مبلاد ا مھاتما غاندی تتیح لنا 
فرصة للتامل عن شخصية قائد لامثٹیل لە للشعب الھندی و عن إتجاھین 
ھامین اعطاھما للانسانیة و ھما الحصول علی الإستقلال و الحریة من 
السیطرۃ الأاجنبیة و التمییز العنصری و الاجتماعی و الإقتصادی 
بکافة أشکالے. و کما لاحظ باحث و سپیاسی هھذندی ء ب ۔ شیضاراؤ 
18٥(‏ 8.51۷۵) ٭ إن غاندی توقع بصدور میثاق الأمم اللتمدۃ و البیان 
العالی حول حقوق الانسان فی ھذا السیاق". 

و منذ مدة طویلة قد آصبحت أسماء ا مھاتما غاندی و جواھر لال 
نھرو و اندیرا غاندی معروفۃة لدی کل فیثتنامی باعتبارھم رموزا 
خالدةۃ للصداقۃة الستدیمة بین الشعبین الھندی و الفیتنامی. و أننا 
وأجیالنا القادمة ستکون مدینة بالشکر للقیادات البارزۃ لکلا البلدین 
اللتمثلة فی ا مھاتما غاندی و جواھر لال نھرو و ھوتشی منه الذین 
أُسھموا بصفۃة لایستھان بھا قی إرساء الاسس الکفیلة بإزدھار الصدافة 
بین فیتنام و الھند ؛ و ازدادت ھذہ الصداقة توثقا بفعل الزیارۃ التی 
قام بھا الزعیم الراحل جواھر لال ٹھرو لفیٹنام عام ۱۹۰۰م علی أثر 
الإنتصار !لتاریخی ل دین بین فو (۲۱۵ 81٥‏ ۸٭:01) و زیارۃ الرئیس 
ھوتشی منهە لأارض الھند العظیمة فی فبرایر ۱۹۰۸ء. ومازالت الأھداف 


“۳ 


ثقافے الھذ ہد 


الشترکة و سوف لا تزال تربط بین الھند و فیتنام ء الا و ھی الإستقلال 
و الحریة و الرفاھیة و السعادة لشبعی البلدین مما یکون فی مصلحة 
الصداقة و التعاون بینھما والسلام و التنمیة فی کافة أُنحاء العالم. 

الحقیقة أن الإنتصار العظیم الذی حققه الشعب الھندی فی کفاح 
الإستقلال تحت قیادة ا مھاتما غاندی هو انتصار الانسان الذی قد شجع 
و آثار البلدان الآخری و زادھا قوة و ثقة فی مسیرتھا نحو الإستقلال. 

و لو ان الباحثین والقواد فی الھند وغیرھا من الدول کتبوا 
بَا تَالََفَیرو القاات شول انیاما ناتتی اتی تر نوا ہمت 
قش شیاکی رد ھاباً زی ا ات رََلَة ازرم الَرَاَمَل 
اتذیر ا عاقشی) سروف ۷ کن تعقو مه مسیتۃ ام کاتیر ,تا 
اداہ من خدمات للھند و الجنس البشری بأجمع>ٴ٭. الحقیقة آن حیاته> 
وٴجَوَزرَه كیل سال ال للانبائنڈ 


تعریب : د/ سھیل أحمد الفاروقی 


٤ 


بقلم : ارون غاندی 


کان موھان داس کرم تشائد غاندی بعتقد اأن ساتیاجراہ 
(اللامنف) یبدأ من النتفس, فقد کتب“ إِذا لم بطق المرء أن یمارسه فی 
البیت فلن یکون قادرا علی ممارسته بأیة حال٭. لذا فإن اللاعنف مٹھج 
حیاۃ لدی غاندی جی. و کان یری أن التفوق فی الحیاۃ بدون السمو فی 
الاخلاق لا طائل تحته. و کان علی قناعة بأنه یجب أن یبحث الناس عن 
اتزان عادل بین ا لمادیة و الأخلاقیة لاجل إیجاد مجتمع عادل. 

وفی عام ١۱۹مء‏ حینما کنت ابن إٹنی عشر عاماً ء عشت مع 
جدی لاکثر من سنة ٠‏ و آنئذ لم اکن أبلغ من العمر بحیث یمکن لی أن 
أدرك عمق فلسفته؛ ولکن جدی کانت لە طریقته الخاصة لإستخدام 
الحوادثٹ الیومیة لإیضاح ما کان یرید أن یعلمنا إیاہ. وقد کنت سعیدا 
من چھتینء و ذلك أن أبی مانیلال (۸1۸۸۷111۸1) وأمی سوشیلا 
(.091111ا5) کانا قد کُرسا حیاتھما لتعزیز حرکة اللاعنف التی کان 
بدأھا غاندی جی فی جنوب افریقیا ء الأمر الذی ھیا لی فرصة إضافیة 
لأدرك عن کثب کیف یمکن أن یصبح اللا عنف جزءاً من حیاۃ الملرہ؟ 

ان أکبر ماسآةۃ ھی أننا نتناول غاندی جی إما بصورة بسیطلة 
أو دوغماتیة ء مع أنە قال : "إنی لا أترك خلفی ثی عقیدة ء وحتی أنه 
اأعرب مرة عن أمنیته فی أن تسلم کتاباته کلھا إلی النار مع جثمانه. 
ان فلسفته عن الحیاةۃ کانت تقوم أساسا علی الحقیقة ء والفطرۃ 


ثقاسصسے الھض9سصٰد 


السلیمةء فکان من الطبیعی أنه األٌح علی أن تعدل فلسفته وأن لاتشوھ 
أو تحرف . فإن کل شیء یبقی راکداً یفسد ویتعفن لامحالة ء وکما یصح 
ھذا عن الطعام یصح أیضا عن الفلسفة. فلا داعی لنا لان نظل متمسکین 
بالمغزلة والقطان والنباتیة بصفتھا دواء لجمیع الأعراض والأمراض 
التی أصابتنا فی الھند. 

قال غاندی جی : "إن الاله یتراءی للجائع فی صورۃ الخبز"۔ 
وبینما نحن نجری وراء التوافة ا مادیة ولانعیر إھتماما للاخلاقیة 
والفضیلة فإن الذین لایجدون ما یقیم أودھم لن یستمعوا إلی الواعظ". 

وقال معربا عن أٴسفە إن الناس وجدوا من الأنسب ۰٠‏ ٭أن یقتغوا 
آثٹری فی حیاتی, و أن یعبدونی بعد مماتی, ولکن لم یتیسر لھم أن 
یجعلوا قضیتی قضیتھم . إننا نوْلَّه عظماء الرجال ء ونشوہ فلسفتھم, 
ونتھرب بسھولة عن مسٹولیاتناتجاە الجتمع الذی یمدنا باسباب 
الحیاۃ".قال غاندی جی: "ان ا مادیة والفضیلة مرتبطتان ارتباطاً 
معکوساًء فنجاح إحداھما یسفر عن فشل الآخری" 

وھنا عدة مصطلحات متصفة بالإطلاق فی فلسفته حول اللاعنف 
لایمکن غض النظر عنھا. إن الحقیقة ا مطلقة : والحب الطلق ٠‏ والنظام 
المطلق, والعدالة اللللقة ھی أربعة دعائم أساسیة تقوم علیھا فلسفة نبڈ 
العنف. وفوق ذك إن نبذ العتف فلسفۃ إیجابیة ولیست سلبیة. 

إن فلسفته یمکن أن تفھم بصورة أحسن فی سیاق العنف الذی 
نمارسە صباعح مساء. فقد قسّم غاندی جی العنف إلی شکلین : ظاھری 
وغیرظاھری . إننا نعنی بالعنف الظاھری التمثل فی الحروب وحوادثٹ 
القتل والإغتصاب ومظاھر العنف الظاهھربية التی لا تعد ولاتحصىی. وما 
نغفله هو العنف الغیر ظاھری مٹل الاضطھاد والاستغلال والتمییز 
والکراھیة والغضب وملایین الطرق البارعة التی یعرب بھا أحدنا 
گراهھیته تجاہ الآخر. 

إن العنف الغیرظاھری یسبب الغضب والکراھیة ء وھما بالطبع 
یتمخضان عن العنف الظاھری . ومن ھهنا یمکن أن نسعی حتی یوم 
القیامة لإیجاد عالم خال من العنف الظاھری :۰ ولانستطیع أن نظفر بأی 
درجة من التجاع مادمنا نتجاھل مصدر العنف. فقد قال غاندی جی : 


کی 


ماذاأاراد غاندی بساتیاجراہ 


”إن عدم نشوب الحرب لایعنی ان الناس یعیشون بوثام وانسجام ء 
فالعنف الخفی لایزال یلعب دورہ البغیض بصورة غيیر مرئيةوحینما 
یبلغ ذلك حدا لایمکن احتعاله ینفجر العنف الخفی فی عنف ظاھری . 

إن الغضب مصدر معظم حوادث العنف ۰ خفیا کان أم ظاھریا. 
والغضب أیضا عاطفة جیاشة ؛ و هو للبشر کائنغط للسیارةۃ ء فکما أن 
سیارة لن تتحرك بدون البترول کذلك لایمکن حث الناس علی شیء 
بدون الغضب. غیرأنه کمایجب أن یکون النفط صافیا حتی یمکن 
للمحرك أن یعمل بسھولة کذلك یجب أن یکون الغضب بناء حتی یوجد 
حلا للمشلکة التی تسہب فی الغضب. 

وفی عدة من مواعظه قارن غاندی جی بین الغضب والکھرباء. 
وقال إن الکھرباء طاقة هھائلة ٠‏ حینما تسقط علینا بشکل الرعد تؤدی 
إالی الوت والهلاك . ولکننا نقوم بتسخيیر ھذه الطاقة نفسھا 
ونستجلبھا إلی بیوتنا لصالح البشریة. ورغم اأُننا نستجلب الکھرباء 
إلی بیوتنا لایسعنا أن لانحترمھا. فالغضب یمکن أن یکون باعثا علی 
الدمار إذا ترك حبله علی غاربه أوالبناء إذا آمکن توجیهھه إلی ما فيه 
صلاح البشریة وخترھا. 

إِن قتل الناس أو تدمیر الملمتلکات لیس حلاً لی مشکلة ء بل إنه 
یزید من اللشکلة ویجعلھا تستمر لاجل غیر معلوم. إن عدم التسامح 
القائم بین الھندوس والمسلمین والعصبیات الطبقیة ھی من المشاکل 
الھندیة التی لم یوجد لھا حل بعد. ویزخر التاریخ بقصص العنف 
الطائفی والطبقی الذی یتکرر فی فترات نظامیة ؛ فھل إراقة الدماء 
هذا مساعد علی إیجاد حل للمشکلة ؟ لاء ولکنه ترك للاجیال القادمة 
تازیخاً لایحسد عليه لوحشیة الإنسان ضد أخيه الإنسان. 

کان غاندی جی یؤمن بوحدة الناس کافة بغض النظر عن طبقتھم 
أولونھم أوعقیدتھم أو جنسھم لو أی فارق خفی یمکن أن نحدث. والذین 
عاشوا منا معه یعرفون أن أدعیت صباعح مساء کانت تتضمن تراتیل 
ور دت فی الکتب المقدسة للھندوس والمسلمین والبارسیین والنصاری 
والدیانات الآخری. وکان یعتقد بإخلاص بأنه یجب أن یتعلم الھنود 
لصالحھم ولصالع بلادھم, احترام وتقدیر الخلافات المتواجدہ فی الجتمع. 


"۷ 


ثقافص1. الھوذےے 


ولم یفعل شیئاً قط بمحض أنە بدا لە لغتة نبیلة. 

وحینما أعلن أن الطبقات المندرجة فی ملحق الدستور الھندی 
یجب ان تدعی "ھاریجائز (11۸811۸715) لم تکن"الرمزیةٴ ھی مادفعته 
لی ذلك بل إنه اأحدث ثورة کبیرۃ. فقدأخفقنا نحن فی استیعاب ما 
قال أو أهھملنا إیضاحاته عن قصد. فقد قال : إن النبوذین قد اکتسبوا 
لھم الحق فی أن یسموا ب ھاریجانز(أبناءالل) بما عانوہ من ظلم 
واضطھاد ٠‏ وأما سائر الجتمع الھندوسی فسوف ینال حق تسمیته 
بھاریجائنز بعدما یکفر عن الإضطھاد والعدوان الڈی مارسوہ."ٴ 

إن الجملة الآخیرةۃ فی غایة من الخطورۃ. إنه یتصور مجتمعا 
ھندوسیا للھاریجانز خالیا من اأی إنقسام طبقی. وإذالم تٹمرھذہ 
الٹورہ نتیجتھا الرجوۃ فلیس ذلك خطاأ غاندی جی بل إنه خطأانا نمن 
حیث ماقضینا حیاتنا وفق توقعاته. 

وفی عظة آخری أوصانی غاندی جی بان أقوم بتنمیة فکری مثل 
حجرةۃ ذات عدة نوافذ مفتوحة ء و دع النسیم یدخله من سائر الجھات 
ولاتسمع لە بان یطیر ب. ومن الواضح ماکان یرید أن یقول : فإن ای 
شخص یملك ذھنا مغلقا سیواجه نفس الصیر الذی یلاقيه إذا ما کان فی 
حجرة محکمة السّد بدون أی فتحة. کلاھما یفسدان : إن ذھنا فاسدا فی 
جسم سلیم یکون ائتلافا مؤدیا إلی الھلاك. ۱ 

وعلّمنی غاندی جی ان اأکون فخوراً بتراثی الجید وأحترم 
وأفتخر بتراث الآخرین. إن الھندوسیة أکثر النظم العقائدیة تسامحا 
وبعدا عن العتف فی العالم. إننی اأتردد فی أن أدعو الھندوسیة دیانة ؛ 
وذلك لانھا تسمو علی الطقسیة وتسمح لاتباعھا أن یضیفوا إلیھا من 
حسنات المصادر الآخریٴ إِنھا نظام عقائدی وحید لایرضی بالدوغماتیة 
ویتیح للفطرۃ السلیمة النمو والازدھار. 

ولکن مما یبعث علی الآسف أن الجتمع الھندوسی الیوم مٹثله 
کمٹل آسرۃ هھندوسیة غیر معقولة تتخاصم علی اللون الذی تطلی به 
جدران البیت. فھم منقسمون بین من یریدون طلاء جدیدا لتغییر اللون 
وبین من یریدون هدم البیت لیمکنھم من تغییر اللون. 

وقال غاندی جی : لن تظفر الھند بالإستقلال بالمعنی الحقیقی 


۰۰۸ 


ماذا آراد غاندی بساتیاجراہ 


للکلمة ما لم یقد الناس بانفسھم ویجعلوا القادة یتبعونھم. إِن الھند 
لیس شعبا یثتکون من خروف بل من أناس مسئولین یتفکرون. ولم یعن 
غاندی جی "الاستقلال” بالملفھوم الذی یتم عن الدمار. نحن لن نکون 
”مستقلین" مالم نکسر أغلال الغضب والکراهیة والعصبیة. 

وذات مرة قال غاندی جی علی سبیل الزاح إنه یتمنی أن یعیش 
٥سنۃة.‏ وذلك أنه یرید إنجاز أمور کثیرة ولن یتحقق حلمه إِلاً بعد 
٥‏ سنۃۂ. وما کان حلمه یاتری ؟ تحدث غاندی جی فی کتابه "الھندالتی 
اأحلم بھا" (٥صە0] ٦٤‏ 10018) عن بلد یملك تراثا مجیدا ویستطیع أن 
یقود العالم فی مجال الأآخلاق والفضیلة. وکتب فيه عن بلد یعم فیه 
السلام والوثام بین أناس مختلفینء وھو (رام راجیا) حکومۃة إلاھیة 
أصلیة۔ 

وبعد مضی ١٢٢سنہة‏ ینقسم العالم الیوم بین من یعتقدون أن 
غاندی جی کان قدیسا و من ھنا کان غیر واقعی ٠‏ وآخرین یرون أنه 
کان حا ما فلم یکن واقعیا ء والواقع أنە لم یکن هو أو فلسفته علی خِطاءء 
بل إنما الخطا هو خطانانحن. و ذلك أنه جعل آرائه تقوم أ ساسا علی 
الإفتراض بان فی البشر عناصر طیبة وأنھم یستطیعون أن یرتفعوا 
إلی مستوی توقعات رفیعة. وفی نھایة المعلاف یجب أن نوجه إلی 
أنفسنا سؤالا وھو وثیق الصلة بالوضوع لدرجة کبیرة.: ٭ ا نحن کما 
توقع غاندی جی بان نکون أم لسنا کذلك؟". وحینمانجیب علی ھذا 
السؤال بصدق فسوف نگون قد أجبنا علی السؤال الھم وھو: ألاتزال 
فلسفة غاندی ذات صلة لحد الیوم؟ 


تعریب : ولی أختر الندوی 


٠۹ 


بقلم : القاضی فیلیب ادوارد ارتشر 


فی عام ۹ء ولد وطنی ھندی اشتھر بإِسم موھان داس کارام 
تشاند غاندی ٠‏ و حتی اغتیاله عام ۸٣۱۹م‏ کان لە نفوذ کبیر لائظیر لە 
فی تنمیة شب> القارۃ الھندیة من النواحی السیاسیۓ۱ و الاجتماعیة 
و الاخلاقیةء و یبدو أنه لیس من الصدفة بل الملواطن العادی للھند الذی 
قدر إ|خلاصه و عزمه و تصمیمه لتحسین حیاة الأمیین وامعدمین نسی 
الجزثین الاولین لإاسمە و فی الحقیقة أنھم اعتبروه قدیساو منحوہ 
لقب ا مھاتما الذی یعنی " الروح العظیم۹٤٭.‏ و یقول عنه الملؤرخون إنه 
سافر إلی لندن و هو فی التاسعة عشرة من عمرہ لدراس الحقوق۔ 
و تخرج ھناك کمحام و عاد إلی الھند لیزاول مهھنة الحاماة بالمحکمة 
العالیة فی بومبائی. 

وفی عام ۱۸۹۳ءء دعته شرکة تجاریة هندیة إلی جنوب أفریقیا 
فحزن ہماشاھدہ و ارتبط بالحرکات المعارضة للقیود التی فرضتھا 
حکومة جنوب أفریقیا علی ھجرۃ الھنود إلی ذلك البلد. و إن سیاسة 
التمییز العنصری لم تبداً فی عام ۸٣۱۹م‏ بل یعود تاریخھا إلی بدایة 
هذا القرن. واستاء البویریون و البریطانیون من تدفق الھنودإلی 
الساحل الشرقی لجنوب أفریقیا و خاصحے1 إلی منطقة ناتال (01۸7۸1) 
و الناطق الجاورة لھا. وشن غاندی کفاحسا لاجل القضاء علےی المظالم 
و التمییز الفاحش ضد ھؤلاء الھنود. وأثناء فترة إقامته فی جنوب 


فکر غاندی و اأھمیتدے 


أفریقیا گان التمییز العنصری فی تصاعد مستمر. و منذ ۱۸۹۳م حتی 
7۲ء مافتا غافدی یؤید مطالبة إخوانە الھنود بحقھم الملتساوی فی 
الجنسیة و کان معظلم هھؤلاء الھنود تجار! صغارا أو من سلالة العمعال 
اللھاجرین. 

و إن غاندی دعا إلی السلام و فی فلسقته ھذہ للسیاسة قام بنشر 
اللاعنف لاجل تحقیق أهھداف السیاسیة و فی إطار هھذہ النظریة اختار 
النضال السلسصی مع العدو وع۹دم التعاون معه بدلا من التعذیب 
و الإضطھاد. و کیف استطاع الدکتور الأفریقی الآمریکی مارتین لوٹر 
کیتغ أآن یحصل علی الحقوق ا لمدنیة لإخوانه السود فی الستینات؟ إنه 
حصل علیھا عن طریق اللاعنف و الظاھرات السلمیة و عدم التعاون مع 
أوللك الذین قاموا بممارسة سیاسة التمییز العنصری . والعصیان 
املدنی لا یعنی العصیان مع العنف ٠‏ و هو مظھر خارجی لثورۃ الانسان 
ضد الظلم و الإهھانة. أن الدکتور مارتین لوٹر کینغ تشجع و استلھم لحد 
کبیر من تعالیم ا مھاتما غاندی. 

لایواجهە العالم الیوم نزاعا عالیا نظیرما واجھهه فی الحربین 
العالملیتین ٠‏ بل یعانی نزاعات محلیة و إقلیمیة نشات نتیجة تعنت 
السیاسیین واطحاع الدیکتاتوریین و الطفاۃ التی لا یکبح جماحھا 
ونشات کذلك من عدم التمسك با لاتفاقات التی یتوصل إلیھا القیادات 
العاللیةء و لقد أدرکت البشریة اأن ھذہ النزاعات لا یمکن حلھا بالحرب ء 
بل بالمفاوضات السلمیة بین الأطراف المعنیة نفسھا ء أو عن طریق 
الوساطۃة ولڈا فإن هیئة الامم الملتحدة منوطة بمهمة اقرار السسلام ء 
وذلك بمساعدة قوات حفظ السلام: أو عن طریق الدعم الانسانی فی 
العالم أجمع. 

و بعد عودته إلی الھند قام غاندی بشُن جھادہ للحکم الوطنی فی 
الھند فصار شوکة فی جسم الحکومة البریطائیةء و أنه لن یؤید العنف 
إذ کان مقنعا تمام الاقناع بانه بفلسفته لعدم التعاون بدون عنف 
یستطیع أن یحقق الإستقلال لوطنٹ ۰ و کان لە تأثیر فرید فی تشکیل 


کی 


ثقاف سے الھظنے 


الؤتمر الوطنی الھذ ٘دی إلی ان حول مسئولیت إلی الآخری(ن 
و من بیٹھم جواھر لال نھرو. 

وإن تعالیم غاندی بعد ١۱۲عاما‏ لیلادہ قد أصبحت قابلة للتطبیق 
لیست فی الھند فقط بل فی العالم کله. 

ولقد جلبته مقالاته وتصریحاته البکرةۃ سخط أعدائه و نقمتھم 
و لکنه کان مفکرا مرنا و براغماتیا ء إِذ لم یکن یتردد ھي تکییف آرائه 
فی ضوء الستجدات الأخیرةۃ و لقد کان فی بداية حیاته السیاسیة 
یعارض إستخدام الماکینات بمایسیء إلی الصناعات النزليیة و لکنه 
استطاع ان یعدّل آرائه فأید إِستخدام التکنولوجی۔ا العلمیة بشرط 
ان لا تتضرر بذلك الجماھیر الریفیة ؛ و إنه کان یعتبر حضارۃ الھند 
و ثقافتھا مقدسة و لم یشجع اقتحام الحضارة و الثقافة الغربیة فی 
الھند ء وأنه کی وطنی وجد الحضارتین متعارضتین وأکد علی ضرورة 
الحفاظ علی الحضارة الحلیة: 

و قد کان نضال غاندی لاجل تحریر الھند بدایة لنھایة الاستعمار 
فی القرن العشرین ء إذ نالت مستعمرات عدیدةۃ فی الشرق الاقتصی 
إستقلالھا من استعمار الاوروبیین و انتشرت ھذہ النزعة إلی أفریقیا 
بعدالحرب العالمیة الثانیة فبدأ الساحل الذھبی تحت زعامة الدکتور 
کوامی نکروماە نضاله للاستقلال فتحقق له النجاح .(کاول دولة 
أفریقیة) فی عام ۱۹۰۷ء. و حرکۃة إزالة الاستعمار لم تتوقف إلی ھذا 
الحد بل عمت القارۃ الأافریقیة قاطبة. و أن فلسفة غاندی للاعنف و عدم 
التعاون أوحت فی جنوب أفریقیا حرکات ضے التمییز العنصری 
و التی قادھه4االاسقف دسمونے توتو فقامت مظاشقسرات سلمیية 
و احتجاجات غیرعنیفة فی کل مديینۃة فی جنوب أفریقیا مما وخز 
ضمیر دعاۃ التمییز العنصری . و الجو السیاسی الیوم فی جنوب 
أفریقیا قد تغیر تماما بما یفسح ا لجال لازال التمییز العنتنصسصسری 
و للتعایش السلمی بین جمیع الطبقات. 

وفی أبریل عام ۱۹۹۰م عقد أول انتخاب برلانی غیر عنصری 


"۲ 


٦‏ فکر نماندی و أھمیتے 


فی جمھوریة جنوب أفریقیا. و هو یصادف الاحتفال بذکری مرور ۱٢١‏ 
سنۃ علی میلاد ا مھاتما غاندی الذی کان قد بدأ فی عام ۱۸۹۳م حملته ضد 
ما تعرض لە الھنود من الظلم و الاھانة فی منطلقة ناتال علی أیدی 
حکومة جنوب أفریقیا ٠و‏ بعد قرن کامل فی عام ۱۹۹۴م منحت أاکادیمیة 
نوبیل جائزته للسلام للممثلین الإٹنین اأحدھما من الاغلبیِبحة السوداء 
و الآخر من الاقلیة البیضاء - و ھما السید نلسون ماندیسلا و السید 
ف.و۔ دی کلرك . تقدیرا لجھودھما الجھیدة للقضاء علی نظام العنصریة 
الیغفیض و لإیجادٴ'مجتمع غیر عنصری حیث یجد کل انسان احتراما 
و تقدیرا کعضو محترم فی الجتمع مع الحقوق التساویة. 

إِن البشریة تعیش الیوم عصر العنف ء و اما التوصل إلی 
السلام عن طریق الوسائل الخالیة من العنف فتؤیدہ کل الأممو الدول 
الاعضاء للامم التحدة التی ترسل قواتھها لحفظ السلام إلی مختلف 
اأنحاء العالم مما یدل علی ان البشریة تصبو للسلام. وقد أُصبحت 
تعالیم غاندی الیوم اکثر أھمیة و ملائمة للتطبیق. 

وقد ازداد الیحث عن السلام شدة فی العالم کله ٠و‏ سوف یسود 
السلام العالم إذا لم یکن ھناك عنف ۰ فلابد من نشر تعالیم غاندی فی 
العالم إذ أن فکكرته لعدم العنف لم تنشر بعد فی جمیع أنمصاء الأارض 
٭ و علی رجال الدولة و الساسة العالمیین أن یتحولو! إلی فلسفته حتی 
یکون لدینا عالم یسود السلام و اللامنف۔. 

و بمناسبة الاحتفال بذکری مرور ۱۲١‏ سنة علی میلاد غاندی 
یجب علی العالم کلە أن یحیی ھذا الحامی الذی کان رجسل السیاسۃ 
و الأخلاق و برغماتیؤا و محباللسلام و الذی شن حمئلة اللاعتنف؛ 
و القدیس الذی ام بأعمال جلیلة لبلاد ہ الحبیبة و اھتم بإخلاص 
بشٹون الفقراء و الساکین ؛ و فی أیامنا ھذہ تعانی البشریة مشاکل 
الفقر و انتھاك حقوق الانسان ؛ فلا بد لنا أن نجعل من فلسفة غاندی - 
الروح العظیمة منارة الھدی و الإرشاد. 


تعریب : أیوب تاج الدین 


"۴ 


مثل غاندی العلیا و الجتمع الملعاصر 


بقلم : جی ال ۔بیریس 


إننی مقتنع تماماء بأن الشخصیات لا تمٹل الخیوط الرئیسیة 
لنسیجچ التاریخ. و مھما بلغت شخصیة من العظمة فی ظاھر الأمر أثناء 
حیاتھا و خاصة حینما تکون علی أوج مجدھا ؛ غیر أنه من الواقع بأن 
الحیاۃ البشرية قصیرۃ و الامکانیات البشریة محدودة للغایة بحیث 
لا تستطیع ان تؤٹثر تائیرا جوھریا فی قصة البشریة. 

و التاریغ- فی رأیی ۔ یتکون من القوی والاتجاھات و الحرکات 
والعملیات اأکٹر من الشخصبات ہ٠‏ فالاولی ھی التی تشکل و تربی 
العناصر التی تحدد طبیعة الؤسسات الاجتماعیة و السیاسیةء و قد 
یکون تائیرھا اکٹر خفاء و دقة و أقل وضوحا من مواهھب الافراد الذین 
یحتلون مناصب مرموقة فی أوقات معینة ٠ء‏ غیر أٹنھا رغم ذلك تمثل 
الخیوط الرئیسیة فی نسیج التاریخ. 

وھذا الاعتقاد یقودنی إلی درجة من الشك حول میزات الافراد 
و منجزاتھم کقوۃ تساھم مساھمة ھامة فی صنع التاریغ ء إلا أننی 
اأعترف بأن ھذا التعمیم لیس معقولاو جيیدا علی الاطلاق, لان فی 
مختلف عصور التاریغ کان هنالك من دون شل ٠‏ أفراد قدموا مساهمة 
حاسمة و لولاھم لکان تاریخ عھدھم لیس فی بلدانھم أو منطقتھم فقط 
و إنما علی الصعید العالملی فی بعض الأحیان مختلفا. و ما من شك أن 
اللھاتما غاندی احد ھهوٌلاء الأفراد ؛ فله مکانة فریدة فی تاریغ الجنس 
البشری ۰ و لایمکن أن یروی تاریخ عصرہ - ناھيك عن تقییمه - بمعزل 


عن هھویته و شخصیتة و رؤیاہ و قیم> الخاصة 


مٹل غاندی العلیا و الجتمع اأملعاصر 


ان عمق شخصیت و مدی أعمالے یجعلان من الصعب اختبی--ار 
و ترتیب ا لمواد الجیدةۃ فی محاضرۃ تلقی للاشادة ہذکراہ ء بما یکون 
جدیرا بالشخصية الطلوب تکریعمھا. و بعد تفکیر دقیقء قررت اأن 
انتھچ فی ذلك منھجا غیر تقلیدی إلی حدماء و اختار أربع موضوعات 
ذات صلة قویة بحیاةۃ غائندی و أعمالە ء و أقتبس أاقواله فی سیاق ھذہ 
الوضوعات : فھو بنفسه یتحدث عن نفسه و یوضح مبادٹ و عقائد ہ ٹم 
اتجه نحو ربط الأفکار و اللٹل؛ التی یعبر عنٰها بسلوبے الخاص الذی 
لایمکن محاکاتهە, بالبیئة الملعاصرة لجنوب آسیا۔. 

وفی الفلسفة التی تتبلور فی حیاۃة غاندی بالجملة لاجد شیئا 
اکٹر أھمعية من موقفه حول الحقیقة و تبجیلە إیاھا یوضح غاندی 
مفھوم الحقیقة عندہ فی الکلمات التالیة ء باعتبار أنھا حجر الزاویة 
لحیاته: 

کثیرا ما آصف دینی بأنه دین الحقیقة ٠‏ وآأخیرا بدأت أقول 
" الحقیقة ھی الله" بدلا من " الله هو الحقیقة "و ذلك لغرض إیضاح 
دینی بصورة أکٹر شمولا ء و لاشیء یصف إلا ھی بصورۃة أکمل. مثلما 
تصفه الحقیقة ء إننا نعرف نکران الاله و لکننا لانعرف نکران الحقیقة ء 
إِن أجھل الناس فیما بین بنی الاإنسان توجد لدیه بعض الحقائقء و نحن 
جمیعا ومضات للحقیقة : و الجموع الکلی لھذہ الومضات غیر قابلة 
للوصف مثٹل الحقیقة افجھولة لحد الآن و التی ھی اللَه. و أقترب إلیها 
یومیا من خلال صلاةۃ متواصلة. وما انا إلاً الساعی وراء الحقیقة. وأدعی 
باننی قد وجدت السبیل إلیھا ؛ وأدعی باننی أواصل الجھود لنیلھا ؛ 
ونیل الحقیقة بکاملھا یساوی تحقیق المرء ذاته ومصیر ۰١‏ و بعبارۃ أخری 
٠‏ بلوغه إلی حد الکمال ء أتا أدرك عیوبی بکل الم و هھنا تکمن کل 
القوی التی امتلکھا. و لا أدعی بامتلاك القوی فوق البشریة ٭ و لا أرید 
آأیة منھاء و لی نفس الجسم من اللحم کما لأاضعف شخص من بنی 
جنسنا ء لذلك أنا عرضة للخطا مثل الآخرین 

ان عناصر الحقیقة التی أکد علیھا غاندی ۔ کما أدرکھا هو ۔قویة 
الصلة مع بعض القضایا الراھنة لعصرنا ء؛ لان کٹیرا من العاناةۃ التی 
تکبدتھا البشریة فی العصور المتلاحقة لیست حصاد شر أُو خبث بل 


"٥ 


ثقاف_ۓ الیہ 


ھی حصاد تعصب أعمی. ولم یکن العالم فی یوم ما خالیا من الألشخاص 
الذین اقتنعوا اقتناعا راسخا بکونھم علی حق : بل بان أیة وجھة نظر 
تعارض وجھة نخلرھم لیست جدیرۃ بالاعتناء مطلقاء و من ھنا یوشك 
المرہ علی الاعتقاد بأنە ثمة فضیلة جوھریة فی قمع و تدمیر أی نظریة 
موازیة أو نظام للقیم ؛ و بالتالی فإن تدمیر أیة نظریة متنافسة 
بأصلھا و فروعھا و کذلك تدمیر الاشخاص الذین یؤمنون بمٹل هھذہ 
النظریة ویعیشون ہموجبھا قد یہدو واجبا مقدسا وغیر قابل للتصرف. 

أذکر علی سبیل ا لمثال ‏ بان ھذہ ھی الحقیقة المرۃ التی کانٹ 
وراء محکمة التفتیش الأسبانیة. و فی انجلترة ایام حکم أسرة تیودرء 
تم إحراق عدد کبیر من البروتستانیین علی یدی الملوك الکاٹولیکیینء 
وبالعکس أیضا لغرض إِنقاذ أرواحھم. واعتبرت ھذه الجزرۃ عمل 
الاھتمام البالغ بدلا من عمل الاٹم والعدوان؛ وحاما التھمت النار 
اللحوم اصبحت نجاۃ الارواح مضمونة. وأعترف تشارلي ماغنی 
)6٤1۸81.801۸015(‏ مزسس الامبراطوریة الرومانیة القدسة ہ بانه 
لیس ئثمة واجب أکثئر قداسة من إبادة من یلتزمون بالقیم الوثنیة ء 
وجاء ھذا الوقف متجسدا فی الحروب الدیني٤ة‏ ء حیثما و متی ما دارتء 
وأسفرت عن إبادة جزء کبیر من الجنس البشری علی نحو تقل نظائرہ. 

وفی صمیم کل ھذا ء یوجد اعتقاد راسخ فی احتکار للحقیقة : 
یعتمد علی قناعة بأنه لیس هناك غیر الروْية الواحدة أو وجھة النظر 
الواحدة التی تقرھا الحقیقة ٠‏ و أما اللواقف و الأسالیب الآخری ء فیجب 
نبذھا مطلقا ٠‏ و ذلك عكن طریق الاقنلش(س(۹اع أولا و إلآعن طریق الاکراہ 
و العنف. 

وھذاھو التفسیر للحقیقة ء الذی رفضه المھا تما غاندی بکل ما 
امتلك من قوة و اخلاص ٠‏ و تحدث عن ”ومضات الحقیقة” التی یستطیع 
کل منا أن یأخذ محة بعض منھا : و لکن الصورۃ الاجمالیة بتعذر علی 
الذھن البشری استیعابھا. ومن الممکن عن تکون هناك درجة من الصحة 
فی المعالجات العدیدة الممکنۃة للمشکلة ۰ و لذلك لا یخلو ای معالجة من 
الصحة کلیا. ومن ناحیة أخری لاتوجد أی معالجة تکون سلیمة بصورة 
مطلقة بحیث لا تکون محل نظر و بحیث أن تعتبر الستودع الوحید 


کی 


مٹل غاندی العلیا و املجتمع الماصر 


للحقیة مع ما یبرر ذلك. و لاتوجد أیة رسالة تکون اکٹر صلة و ملائمة 
للعصر الذی نعیش فيے. 

و ھذہ المعالجة تنطوی علی مفتاح النجاة للجنس البشری فی 
الوقت الحاضرء لیس فی میدان النظرية التجریدیة و الیتافیزیقیة 
قعسب : ز إنما یپخقصوؤم الْسلسل ا الکائلّة ل نِد ا السیاسرو٤‏ 
و الاقتصادیة و الاجتماعیة و الثقافیة و التعلیمیة. 

اتذکر چیا > باتنی کنت ابن عشر سنواث مین سععت غیز 
الإذاع خطاب السید جواھر لال نھرو ء رٹئیس وزراء الھضسد ٠‏ أنذاك ء 
و آلقاہ فی برلان سیلون (سری لا نکا) بمناسبة زیارته لبلادناء قبل 
وفاته بسنتین. و البیان لایزال منقوشا فی ذھنی ؛ فقد کان جواھر لال 
نھرو حث فيه علی وجوب التحاشی عن التقییم الشخصی ا لمطلق٠‏ 
للویاکل السیاسیة و الدستوریة. و أکد أنە کلما ازداد خبرۃ فی الشئون 
السیاسیة؛ کلما أصبح أقل ثقة فی تفضیل نموڈج سیاسی أو دستوری 
علی نموڈذج آخر. فان جمیع النظم لھا مساویھا و محاسنھاء و لھا جانب 
إیجابی و جانب آخر سلبی ‏ ولایمکن التاکد مسبقا مما اذا کانت الکفة 
املتار جحة فی نظام ھی کفۂة الحاسن أو کفة الساوی. ولذا یجب ھذا 
التقییم علی ضوء الحاجات والأاولویات الملعینة اجتمع معین فی مرحلة 
خاصة من مراحل تطورہ : فإن نظاما سیاسیا یعتبر مٹالیا فی کیان 
ثقافی معین قد یکون آفة کبیرۃ فی بیئة سیاسیة أو إجتماعیة تختلف 
تماما عن الأاول. وھذہ مسالة التمییز التجریبی ۰ و التکییف الحصیف 
بما:یلائم الظروف المعینة. ویجب علی المرء ان یکون شدید الحذر من تملق 
عشوائی للنظم السیاسیة التی لعبت دورا ممتازا فی مجتمعات 
محصنة بالتقالید التاریخية الختلفة ء و تبنی ھذه النظم لبلادہ 
بطریقة تبعیة. و علی نفس الغرار فإن إتخاذ اللواقف العدائیة تجاہ 
النظم الغیر مألوفةء کٹیرا ما یدل علی قلة التبصر أو الرویة. 

و فی بلادنا ء لقد شھدنا خلال الستین سنة ا ماضیة تجربة منعشة 
لثلاثة نماذج دستورية متمیزة علی الاقل و ھی نموذج نظام اللجنة 
التنفیذیة الذی مثل دستور دونوغ موری (۸4088 0079101011)ء و نموذج 
نظام العكم الوزاری: من طراز (ویست متسٹر) الدتیٰ. سیطر غلی 


۱۱۷ 


ثقاے الھشہد 


دستور سول بوری (۴۷نا8 ۔الا50) و الدستور الجمھوری الأول و نموڈج 
النظام الرئاسی التنفیذی للحکم الذی نفذہ الدستور الجمھوری الٹانی 
فی سری لانکا۔ 

و إذا کان الملطلوب منا أن نقوم باکٹر من التظاھر ہالولاء لرسالة 
غاندی التمیزة بالحکمة و العقلانیة ء فاقترج بأن ضرورة العصر خامصة 
عندما نباشر إدخال الاصلاحات علی الدستور : ھی اللجوء إلی أکٹر ما 
یمکن من الرونة و التکیف فی الآراء عند تقییم الفضائل و النقائص 
لکل من ھذہ الأانظمة ء بدون تعصب آأو تصورات مسبقة : لکی نأخذ من 
جمیع هذہ النظم مزایاھا النافعة و نترك افرازاتھا الفاسدۃ ء لکی نضع 
لبلادنا مزیجا مناسبا یلبی احتیاجاتنا الخاصة: 

و ھذہ القدرۃ لدراسة کلا الجانبین للعملة شرط أساسی لتقییم 
نقدی للنظم الاقتصادیة بصورةۃ جيیدة و عقب الاحداث الآخیرۃ فی 
الإتحاد السوفیتی السابق ؛ و یوغوسلافیا بوجه خاص و کذلك فی ضوء 
الإتجاھات السائدة ٠‏ فی جمھوریة الصین الشعبیةء لم یعد أدنی' شك فی 
أن الفلسفة الاقتصادیة السائدۃء ھی التی تستند علی الؤسسات 
الخاصة و اقتصاد السوق . و ثمة قناعة متزایدة بضرورۃة تحریر قوی 
السوق و بأنە لاپوجد هناك دافع أقوی للنشاط الاقتصادی : من الحوافز 
الستمعدة من النفعة الخاصة. وعلی کل حال ۰ لاننکر بن اأی شکل من 
اشکال آلیة التحکم بخصوص الاقتصاد هو بغیض بالضرورة: قد تنشا 
أوضاع تتطلب تطبیق درجة من التحکم الملرکزی : لغرض حمایة املصالح 
الاقتصادیة المعرضة للخطر ؛ کمصالع الجموعات الحرومة أو الصناعات 
الحلیة التی تمر بمرحلة ہدائیة من التقدم ۰ و فی سیاق العالم النامی ء 
قد لایکون هھناك انقسام مطلق بین التحریر و التحکم : وقد لایکون من 
الستحسن أو حتی من المکن أن یتم اختیار مباشر لأاحد علی حساب 
الآخر. و لغرض تطویر السیاسة المتماسکۂة و المقنعة بما یؤدی إلی 
أقصی درجة من التوفیق والانسجام علی الملستوی الوطنی, قد تدعوا 
الضرورة لجمع عناصر کلا الاستراتیجیتین. و یجب أن لایسمح 
للمعالجة النظریة بأن تحول دون ذلك. 

و فی الجال الإجتماعی و الثقافی ‏ یتکون ٹراء حیاۃ جنوب آسیا 


۸ 


بشکل عام من ۔دیمومة و عفویة العلاقات الإنسانیة ؛ و یضاف إلی ھذا 
نطاق واسع للقیم التقلیدیة التی تعزز اممارسات والاستععالات 
الشرقیة بخصوص الدعم ا لمتبادل:؛ و مماله أھمیة خاصة فی ھذاالصدد 
ھی ظاھرۃ الأسرة الوسعة:ء و مامن شك ٠و‏ انھالاتزال الیزة الحیویة 
لجتمع سری لا نکا کما تدل عليه نتائج البحوث التجریبیة التی أجراھا 
الیاحثون فی بلادنا ٠و‏ منھا علی سبیل ا لمثال ٠‏ ان الاآٹار اللضرۃ للھجرةۃ 
إلی الشرق الأوسط و التی تترتب علی الأسرۃ التی بقیت فی البلاد ء 
تقل بشکل کبیر فی جالیات یتوفر فیھا دعم الأسرۃ الموؤسعة فی شکل 
مادی. و ھذہ الھیاکل التقلیدیة تتعرض للخطر جراء إتجاھات مٹل 
التصنیع و التحضیر و امعطیات الآخری لعصر العلوم والتکنولوجیا. 
و هنا أکرر ان المھمة الحقیقیة ھی التوفیق بین ھذہ القوی النافسے ء 
و تطویر مزیج یناسب روح شعبنا۔. 

و فیما یتعلق بالتعلیم ؛ فإن ھناك حاج مماثل إلی إعداد 
و تطبیق سیاسۃة تعترف بقیمة الأشکال الختلفة للتعلیم و تولیھا 
اھتماما مناسبا وجمیعھا یلبی الحاجات ا ماسة للمجتمع السری لانکی ۔ 
و ھی التعلیم الاکادیمی و التعلیم الحرفےی و التعلیم المھنی و الفنی 
و التعلیم الستمر ؛ و یجب أن یحصل کل من ھذہ الأاشکال علی مکانه 
الخصص فی الخطة الکاملة لسیاسة التعلیم ؛ کما یجب توفیر نظام 
للاختیار لسد الحاجات المتعددة الوجوە لجتمع متعدد الطوائف. 

و الوضوع الٹثانی الذی اخترته من حیاة غاندی و أعماله بتعلق 
بالتسامح. و أبدأ بکلمات غاندی جی. 

”التسامع یعنی ضمنا افتراصا غیر ضروری بکون العقائد 
الآخری أدنی منها للمرء بینما یعلمنا (اھمسا) اللاعنف ان نظھر 
لعقائد الآخرین الدینیة نفس الاحترام الذی نظھرہ لعقیدتنا و من ٹم 
الاعتراف بعدم الکمال للاخیر. و کا من الستحیل لی : أن اعتقد باننی 
سوف ادخل الجنة أو أحقق النجاۃ بمجرد کونی مسیحیا ویکفینی أن 
السیح هو إبن الله الچسد الوحید ٠‏ انا أحترم عقائد الآخرین مثلما 
اأحترم عقیدتی. وٴ بناء علی ھذا فإن فکرة تغییر الدین مستحیلۂة .. 
ولذلك لا أدعو للآخرین ان یھبھم الله کل الھدایة التی وھبنی ‏ بل 


۱۹ 


ثقافے الھظط ہد 


آدعوا آن یھبھم کل الھدایة و الحقیقة التی یحتاجون إلیھا لتطورھم 
الاقصی'ء وتقدم لی عقیدتی کل ما ھوضروری للتطورالروحی ہ لاتھا 
تعلم اللرء الصلاة. کما أدعو أن یبلغ کل امرء إلی حد الکمال و ھو علی 
عقیدته أی أن یصبح مسیحی أحسن مسیحی و أن یصبح مسلم أحسن 
مسلم ٠‏ لاننی علی یقین جازم بان الله سبحانه تعالی سوف یسالنا 
یوما ما ء عن أنفسنا و أعمالنا فقط ۰ ولیس عن الإاسم الذی نسمی به 
أنفسنا و اأعمالنا. ۱ 

۱ و الفگرةۃ الرئیسیة ھناء ھی أن التسامح الحقیقی یجب أن 
لایعمتد علی أساس الشعور بالتفوق بل یجب أن یکون هناك احترام 
خالص ٠‏ و عمیق لوجھة النظر الآخری أیضا کما یجب أن لا یکون هھناك 
شعور بالتفوق تجاہ العقیدة التی یؤمن بھسااليرء مقابل العقیدة 
أو ا مبدا الذی یتم التسامح عنه ۰ و یرجع ھذا إلی جذور القیم للتعددیة 
العرقية و التعددیة الحضاریة التی تمثل الیزات الواضحۃة للمنظر 
السیاسی لجزء کبیر من قارة آسیا۔. 

و لیس عندی أدنی شك فی أن ا لمشکلاة الاکٹر تعقیدا لجنوب آسیا 
خلال العقد القادم . ھی إلی ای حد یمکن التوفیق بین مفھوم القومیة 
اللؤحدة و بین حدة الطموحات التی تضمرھها الاقلیات اللفویة و الدینیة 
و الثقافیة ٠و‏ هھل دول القومیة یجب أن تنشق لدی تعرضھا لشراسة 
النزاع الدائر بین الملجموعات العرقیة و الثقافیة أو یمکن إیجاد تسویة 
مؤقتة لحفظ سلامة دول القومية فی جنوب آسيا.۔ومامن شلك فی أن 
أیة تسویة مؤقتة براغماتیة یجب أن تنطوی بالضرورۃة علی ترتیبات 
معقولة لمشاركکة السللة. 

إ[ن الفیدرالیة ٠‏ بالطبع ؛ نموذج تقلیدی تم تطویرہ فی مختلف 
الثقافات السیاسیة لتحقی-ق هدف الوحدة فی التضوع. غیر أن 
الفیدرالیة قد أثارت انفعالات غیر ودیة ء سریعة التقلب أحیانا کثیرۃ 
فی بلاہ:۔ا. و فی بعض الآحسي(4ان تم تمثیل الفیدرالیے کَأداۃ لتمزیق 
أو تفكيك دولة القومیة ۰ء اأکثر من کونھا آلیة دستوریة لمشارکة السلطة 
بین الجالیات المختلفة التی کل واحدة منھا ء رغم اختلافاتھا ٠‏ تعتبر 
نفسھا عنصرا لدولة واحدة. و مازال النقاش حول الفیدرالیة مثیرا 


کی 


مثل غاندی العلیا و الجتمع امعاصر 


للانفعال إلی حد لم یسمح بالترکیز علی القضایا ذات صلۂ و مناقشتھا 
مناقشة موضوعیة بعیدا عن الانفعال۔ 

وفضلا عن ذلك ء لقد غاب عن الأڈذھان بأن الفیدر الیة لیست جزءا 
منشقا و إنما ھی طیف ١‏ و لا یوجد اأی نموذج ثابت للفیدرالیة ١‏ و هھناك 
فوارق دقیقة و درجات للفیدرالیة و من المکن اأن نختار منھا ما یلائم 
احتیاجات وضع معین. فتختلف الفیدرالیة الاسترالیة تعاماء فی 
الحتوی والدرجة من الفیدرالیة الکندیة. کما أن الخصائص الفیدرالیة 
للھیکل الدستوری الخاص بالھند تختلف أساسا من الفیدر الیة الالائیة 
او السویسریة أو من الفیدرالیة التی کانت قائمة فی یوغوسلافیا. 
و الفیدرالیة الأمریکیة تشکل نموذجا مختلفا تماما. 

و بناء علی ماجاء أعلاہ ء هناك سلسلة من الخیارات ؛ غیر أن 
الفیدرالیة فی حد ڈاتھا لیست الحل الوحید للمشکلة ٠‏ فهھناك شکلیات 
أو ھیاکل أآخری لتحویل السلطة و من الممکن اأن ینظر إلیھا کخیار 
قابل للتطبیق. 

و سواء یتم اختیار ھذا النموذج أو ذاك فإن الشرط الأساسی هو 
أن تتمکن الاقلیات فيه من الاحتفاظ باحترام ذاتھا و شرفھا ؛ و لایکون 
عندھا أی سبب یدفعھڑا إلی الاعتقاد با4ا حرمت م3ن دور مناسب 
أو تکافڑ الغرص فی الامور التی تھمھا. و لاجل تحقیق ھا الھدف 
اقترح بإستیفاء الشروط الثلاثة بالضرورة. 

ا- یجب أن تکون ھناك روْیة متحررۃ ء تغمرھا نیة حسنۃة بدلا 
من کراھیة تجاہ القیم و الأھداف التی ھی أساس عملیة تحویل السلطة. 

ب - یجب |کمال ھذہ الأھداف بصورة فعالة عن طریق آلیات 
شرعیة ثابتة لاتعتمد علی شهامة الأفراد ء و لا تکون عرضة للتاکل 
بسبب الاجراءات الاداریة. 

چ - یجب تطبیق آلیات دستوری> و مصتریعیة فی ممارسة مع 
شفافیة و إخلاص.. 

اما اللوضوغ الٹالٹ الذی اخترته من کتابات غاندی لأھمیته 
المعاصرة فیرتبط بالأاخلاقیة والسیاسة. لقد قال غاندی و هو یفسر 
الاسباب التی أدت بە إلی الخوض فی مجال السیاسة: 


۹ 


ثقاقفسے الھض د 


إن غرضی دینی خالص ٠‏ و لا یمکننی أن أعیش حیاۃ دینیة دون 
تکاملی مع البشر ککل ء و لا یمکن أن یتحقق ھذا دون أن أشارك فی 
السیاسة. إن السلسلة الکاملة لأنشطة البشر ء الیوم تشکل کلا لایتجزأء 
و لا یمكکنك أن تقسم العمل الاجتماعی و السیاسی و الدینی الخالص فی 
اقسام متمیزة. و لا أعرف دینا ینعزل عن النشاط البشری ہ لقد قادنی 
ولائی للحقیقة إلی مجال السیاسة ؛ و یمەکننی القول دون أدنی تردد ‏ 
وحتی مم کل تواضع: إن الذین یقولون : أن لا علاقة للدین مم السیاسةء 
لا یعرفون ماذا یعنی الدین. فالسیاسة النفصلة تماما من الدین جٹة 
لاتصلح إلاً للاحراق. 

ولعل النقطة المهمة التی أٹارھا فی ھذا ا مکان: ھی ان السیاسة 
یجب أن تتحکم فیھا قوانین الاخلاق الصارمة ٠‏ أکٹر من تحکمھا فی أی 
میدان آخر للنشاط البشری. و لا یختلف الاٹنان فی أن ھذہ الفکرة ء 
لھا علاقة مباشرة مع الجتمع العاصر و لیس ھناك ما یضر بالدولة 
اکٹر من فھم الجتمع بأن السیاسة تشکل مکاتا ضیقا لایمکن فيه تطبیق 
القیم و المعاییر الأاخلاقیة العادیة. و عادةۃ یشعر الرجل العادی بأن المبدا 
التوجیھی فی السیاسة هو النفعیة ١‏ و من السذاجة أن یعتقد المرء أن 
لفاھیم الحق و الباطل .و العدل و الجور أُية أھمية عملیة. وھذہ 
النظرة ھی التی تؤدی إلی نزعة کلبیة شدیدة اکٹر من أی شیء آخر 
و إذا لم یتم وضع حد لھا عن طریق اتخاذ التدابیر الإصلاحیة فی الوقت 
الناسب ء فإنھا بمرور الوقت سوف تتاکل أسس مؤسساتنا السیاسیة 
و بالتالی نمط الحیاۃ الدیمقر اطیة نفسھا. 

ان العلاج الأساسی هو تعزیز الحقیقة بان السلطة السیاسیة 
لیست إلاً أمانة و أن السلطة السیاسة التی أوکلت إلی أیدی حکام 
الیوم یجب إستعمالھا لصلحة الناس ٠‏ و تصبح السلطة السیاسیة 
غیرشرعیة و غیر مبررۃ أخلاقیا ؛ إذا استخدمت لتحقیق الآهداف التی 
لاتخص رفاھیة الناس. و ھذہ الفاھیم تؤکد أولویة الافکار الخلقیة فی 
مجال مصنع القرار السیاسی. 

و یجب أن لاینسی ۔علی أیة حال ۔إن تطبیق ےہ العاییر 
لایمکن أن یکون أمرا واقعا إلاً إذا تواجد الرأی العالم القوی الذی یضمن 


۲ 


مٹل غاندی العلیا و الجتمع املعاصر 


شفافیة أعمال الحکومة فی إطار زمنی مستمر. 

و ثمة إرتباط قوی بین توکید غاندی علی دور الأخلاقیات فی 
السیاسة و إصرارہ علی ان الغایة یجب أن لایسمع لھا بتبریر 
الوسائل. فقد اتکل غاندی علی حرکكة العصیان المدنی کاداة اکثر قوۃ 
و فعالیة لتحقیق الھند إستقلال۸ك .فا من بریطائب(ا علی کل حال أنه 
لم یجد متعذرا أن یوقف ھذہ الحرکة و یأمر بحلھا حین تبین لە آن 
التطبیق الحقیقی لإاستراتیجیتە : لا یمکن أن یخلو من مظاھر العنف ؛ 
لو أنه وجد قرارھ لنبذ الإستراتیجیة الحببة لدیهە ء مؤلا جدا و بین 
الاسباب التی أدت إلی إتخاذ ھذا القرار الملؤلم فلاحظ: 

”ان کانت الھند تعتمد مبدأ السیف : فقد تحرز انتصارا مؤقتاء 
و حینئذ سوف لا تبقی الھند مفخرة قلبی : إننی أعتقد علی نحو جازم 
بأن الھند تحمل رسالة للعالم ء و علی ای حال . فإن قبول الھند ہمبدأ 
اثشيت' شرگکون ستافة اِنکعائی وسیاٹی مَكَرَسشا لَعَدمٰة الھندغن طرییق 
مذھب اللاعنف الذی اعتبرہ أساس الھند و سیة. 

دعوا الأعداء ان یبتھجوا بإھانتنا وھزیعٹنا الزعومة و خیر لٹا 
أن نوجه إلینا اللوم و الاتھ (٘ام بالجبن بدلا من أن نرتکب نکٹ العھد 
و الإثم بحق الله ٠‏ و لو أکون موضع سخریة للعالم فذلك أحسن ملیون 
مرة من أن أکون غیرمخلص تجاہ نفسی. إنی أعلم بان قلب البرنامج 
الاعتدائی ر أسا علی عقب : قد یکون غیر معقول و غیر سلیم سیاسیا؛ 
و لکن مامن شك فی أُن ذلك سیکون سلیماو معقولا من الناحیة 
الدینیة. لقد حاولت طوال حیاتی من أجل تحریر الھند ٠‏ ولکن إذا کان 
تحریر ھا مستحیلا بدون اللجوء إلی العنف فسوف لا آرغب فيه. 

و الوضوع الرابع الڈی اخترته یتعلق برؤیة غاندی حول حریة 
شعبب: إن فکرة الحریة ھذہ لم تکن مبنیة علی التعصب أو قصر النظر ء 
بل کانت شاملة و متکاملة ء وخاصة أنە أکد علی ان الحریة السیاسیة 
الخالیة من الفرصة الاقتصادیے مفھوم فارغ بحیٹ لایحمصل مفغزی 
و لا معنی لجمھور الشعب. و إننی سأعمل لصالع هند . یشعر فیھا آشد 
الناس فقرا ہأنھا بلادھم ؛ و یکون لھم صوت مسموع فی بناٹھاء و هند 
لا توجد فیھا طبقة علیا أو طبقة سفلی من الناس ۰ و هند تتعایش فیپا 


۳ 


ثقافسا الھنے 


جمیع الجتمعات فی انسجام تام؛ و فی هند کھذہ لن یکون هناك مچال 
للعنة " اللامساسیة“ وللعنة الخمور والخدراتء وتتمتع فيها الرأۃ 
بنفس الحقوق التی یتمتع بھا الرجل. 

إن الحریة مھزلة من ا مھازل مادام الناس جیاعا و یمشون عراۃ 
و ینقرضون بھموم خانقة. و الحریة السیاسیة لا تعنی شیئا للملایین 
إِذا کانوا لا یعرفون التدابیر الکفیلة بإزالة بطالتھم اللفروضة. و ۸۰/ 
من سکان الھند یعیشون حیڑاۃة البطالة الإجباریة ء لنصف السن ء 
و لا سبیل إلی مساعدتھم إِلاً بإنعاش الحرف و المھن التی نالت نصیبھا 
من الخعول و الإھمال ء وبجعلھا۔مصدرا لدخل جدید. 

و کان غاندی ۔فی توکید ھذہ الفکرۃ ۔ شدید الإصرار علی اأن 
الحریة السیاسیة و الإاقتصادیة یجب أن تکون متممة کل و احدة منھما 
للاخری إذا کانت المٹل الدیمقراطیة الحقة ھدفا نصبوا إلیه. 

نی شخصیا لا أتفق مع الذین یعتقدون أن الحریة من العوز 
الاقتصادی یجب أن تکون مضمونة أولا ء قبل أن توجه العنایة إلی 
الحریة السیاسیة بجدیةء وظھر فی السنوات الآخیرة السید لي کوان 
یو ٤١۸۱ ۷۵۱( ٠‏ 56ا) رئیس وزراء سنغافورة السابق کمؤید مقنع 
للفکرۃ القائلة بن للغذاء و اللباس و الکان أھمیة عملیة أکثر مما تکون 
للحریة السیاسیة عند الناس. و هذہ الاحتیاجات و الضرورات یجب 
أن تتوفر قبل أن یمکن تحقیق الحریة السیاسیة. و من ھذا النطلق قام 
السید "لی کوان یو بشن ھجومە> الشدید علی سیاسة الحاکم تشریس 
باتین (۸77870 011818) حول مستقبل ھونغ کونغ. وقد أولی تشریس 
باتین قضیة الحقوق المدنیة فی هھونغ کونغ اھتماما أکبر منە لاسلاف. 
وقد عاب السید لی کوان یو ھذہ السیاسة باستمرار علی اسا س انھا 
من الحتمل أن تسبب خصومة شدیدة مع جمھوریة الصین الشعبیة 
و تلحق أضرارا لا یمکن تدارکھا بالإزدھار الاقتصادی فی هھونغ کونغ. 

إِننی لا اأعتقد بأن متابعة الحریة الإقتصادیة و السیاسیةء ینبغی 
أن یکون ضمن برامج متعاقبة ء بل أعتقد ۔علی العکس ۔ انھما جانبان 
مترابطان لبرنامج متعاصر و متزامن, و لا یوجد بینھمڑا تعارض 
ویجب أن یتم الاستعداد لھما و تطبیقھما علی نمو تقوی واحدة 


بی 


مثل غاندی العلیا و الجتمع امعاصر 


الآخریء ولیس عندی شك فی أن ذلك ینبغی أن یکون محور سیاسة 
مککور و لسسیاءو حاکن کائدی الاک کوک ۸دا الرایٰ تد 

و التقالید الثٹقافیة للھند غنیة لحد أنە لا یمکن أن تتجسد فی 
حیاة أو عمل ای فرد مھما عظم شأنه. و ھناك قلة قلیلة من کبار أبناء 
الھند یجوز لھا أن تطمح لهذہ المیزة و لکن ا مھاتما غاندی کان اأاقرب 
منھاء و العلاقة بین سری لانکا و الھند ء خلال العقد ا ماضی لم تکن طیبة 
علی نمط واحدء و شھدت ما شھدتٹ من تقلبات و تغییرات کبیرۃ ء و فی 
وسط ھذہ الأاحداث و ما تمعخضت عذے من العواطف ‏ لقد ابتمدنا۔ 
لا شعوریا ۔ من الذخیرة الکبیرةۃ من القیم الشترکة التی تربط بین 
البلدین ؛ و ھذہ القیم ھی التی تسود حیاۃ و اأعمال (السری موھان 
داس) قی گل مَرعَلاْو التی قد خاولت القاء الشتوء علی بَعشن چوانبھا؛ 
و کم أتمنی أن یکون و عینا بالعالم الملعاصر و قدرتنا علی التعایش 
پاتشسمام ی وکام قی قد الایام اقشطربا ال9خریى می پٹی جس 
و مع الطبیعیة ۰ و فوق ذلك کلەه مع أنفسنا ء مستوحاۃ لحد کبیر من 
فھمنا۔ مھعا کان محدودا۔للنموذج الخالد الذی تجسد فی ا مھاتما غاندی. 


تعریب : حبیب اللَه خان 


"۹ 


- فة غاندی للا تھ. 


بقلم :ماریتا استیبانیاتش 


إن اسم ال مھاتما (روح عظیمة) لیس اسما وحیدا أطلقه علی غاندی 
أبناء وطنه ء فقد سمی أیضا باسم بابو (الاب) و کارمایوجی (رجل 
العمل). کما نعته بعضهم بناسك شبه عار و عمیل للامبریالیة 
الإنجلیزة و خادم للطبقة البورجوازية الھندیة. و فوق ذلك سمی 
نبیا أعزل و السینت بول أو فرانسیس الأسیزی الھندی, کما قیل عنه 
إٍنه فیلسوف تطلبیقی و مثالي ععلي و زاھد متقشف. 

فمن کان هو إذن؟ 

إن الشخصیات البارزة دائما تکون مثارا للخلاف ۰ و یکون لھم 
أتیاع و مؤیدون متفانون و ناقدون و أعداء موتورون فقد قال رومین 
رولاند (8011.۸۷۵0 801۸1[1) محذرا من تحریف و تبسیط تعالیم 
غاندي و فعالیاته . ”الله بحفظ ھذہ الشخصیحخ العظیمة من الذین 
لن یستطیعوا فھم تعالیمه و الذین ء بتقسیمھا إلی فقرات ء یبددون 
انسجامھا و املنحة العظیمة لھذہ الروح الحیة". 

فلزام علینا أن لانصدرحکما بل نحاول تحلیل بعض جوانب 
تعالیم غاندی فحسب,: وبوجه خاحصں تلك التی لھا صلة بالمتغیرات 
الراهنة الٹی نعیٹھا ٠‏ و ھی الثغیرات التی کثیراماً یسمبھا العتّف 
و انبعاث تلك الأفکار الخاطئة التی تحمل الناس علی اللجوء إلی 
العنف کمخرج من مشاکلھم. 

إن الطریقة الغاندیة و فلسفۃة اللاعنف تعتبران شیئا واحدافي 


فلسفة غاندی للاعنف 


کٹیرمن الأاحیان. ا ھذا حکم صائب؟ و هل کان اللاعنف بالنسبة 
لغاندی وسیلة سیاسیة أم فلسفة حیاة و عقیدة اکتسبھا عن طریق 
امعاناۃآ؟ 

إن الآراء الفلسفیة لغاندی الذی کان محامیا بمھنته ٠‏ کانت 
متاثرة لدرجة کبیرة باوبانیشادز (11۲۸۸1511۸058) وبھاغافات غیتا 
(017۸ 811۸0۸۷۸7۲) وا مھابھارتا بالإضافة إلی الکتاب المقدس و القرآن 
الجید. کما أوحی برؤی تولستوی (1015870۷) وجون راسکن آ00117) 
(095۴5[۲۷ و رالف امرسون (5۸46880 )8۸۸١۲81‏ و هھنری ٹورو 
(ن[11088۸ 181۷). و إن ولوعه بالفلسفة کان لحد کبیر بسبب 
واقعیته السیاسیة : و ذلك أنه وقف حیاته للنضال لاجل الاستقلال. إن 
اعظم ماثرۃ لغاندی ھی أنه صادفه التوفیق فی الیحث عن قوۃ خلقیة 
رفیعة و حافزة علی العمل لحرکة التحریر الوطنیة : وذلك عن طریق 
تسلیح أبناء وطنه ا لمعارضین للحکام الستعمرین بالسلاح الوحید الذی 
کان بمتناول أیدیھم : ألا وھو قوۃ العزم. و حب المعرفۃ الڈذی یمتاز به 
الفلاسفة اأجمعون کان قد اکتسب شکلا خاصا فی نظر غاندی. و هو 
التجربة مع الحقیقة ء اکثر من متابعة مجردة للحقیقة کإجابة علی 
الاشئلة الأآبدیة التی تواجه البشریة. و لا عجب إِذن أنەه أسمی سیرته 
الذاتیة ء 'قصة تجاربی مع الحقیقة" (٤ن77‏ ط٥۱‏ داہ اء٭م×تا (۸). 

ولکی ندرك جوھر تجاربہه یجب علینا أن نبحث عما کان یعتيه 
بالحقیقة. “الحقیقة ھی الإله“٭ کانت صیغته الاساسیة التی لم ینجح 
الباحٹون في اإکتشاف سرھا بعد. إن اإحدی رسائله الؤرغ فی 
۹ء توضح أن الصیغۃ کانت بادی ذی بدء "الإالے هو الحقیقة“ٴ 
و لکنهە آعاد صیاغت فیما بعد بب "الحقیقة ھی الاإل". إن صیغة ٴالإله هو 
الحقیقة٭ لاتعنی أن ماھیة الشیئین واحدة أو تحدید الأاول بأنه الحقیقة: 
إِن الحقیقة لیست صفة من صفات اللَه تعالی : ولکته هو هي, ولیس هو 
شیئا بدوٹھا. 

(رسالة إلی بی. جی .ماٹیو بتاریخ ۹/// ۱۹۳۲م.) 

الحقیقة عند غاندی لا یمکن أن توصف بطریق تجریدی أو یدرك 
بالعلل ٠‏ إنھا خاصة بالوجود. قال غاندي إِن الخقیقة ھی الله ؛ و الإله 


۷ 


ثقا ٥ۃ‏ الھفے 


جوھر الح|(ژ۸ا8؛ و الشعصور الطاھر النقےی, و الآخلاق و الفضاشسلء 
و اللاخوف : ومصدر النور و الحیاۃ. و التصریحات البینة أعلاہ تنبیء 
عن رؤیة وحدة الوجود مصبوغة بصبفة التوصف : إن تصور الاله یفھم 
کإدراك للحقیقة ٠‏ و من ھنا اأعید الصیفة الاولی ٠‏ و إن غاندي نفسه 
قد أعار أھمیة قصوی لہذہ الصیاغة الٹائیة و اعتبرھا من أھم 
إکتشافاته النظریة. 

الحقیقة الطلقة ھی أن الال غیر قابل للتصور؛ ولکن فی الوقت 
نفسه یکمن جوھر الحیاۃ البشریة فی السعی لادراکھا. قال غاندی : إلی 
أن أصل إلی الحقیقة یجب علي أن أتمسك بحقیقة نسبیےة فی فهمی. 
و لزام أن تکون ھذہ الحقیقة النسبیة بمثابة درع لي و نجم یھدینی 
لوقت محدد. (غاندی : حیاتی ۰ ۱۹۱۹ ص ۴۷۰۰). وبتعبیر آخر یجب أن 
یصغی المرء إلی صوت صمیرہ. إِن الإنسان الڈی یتمنی البلوغ إلی 
الکمال و الوصول إلی الحقیقة فی ذاته و فی الجتمع یجب عليه أن 
یسترشد ضمیرہ. و هھڈا هو الطریق الذی اتبعه غاندی فی تجارب+. 

إن التجارب التی خاخھا غاندی کانت مختلفة فی جوھرھا عن 
التجارب ال معروفۃة في التقالید الھندوسیة و البوڈیة و الیانیة ‏ و ذلك 
بحیٹث انھا لاتترکز علی عالم الفرد الداخلی , بل تجری فی سیاق 
إنسانی واسع و تتطلب مجھودات جماعيه مشترکا لا فردیة قفحسپ. 
فعلی سبیل الثال إن الالم أحد الملواصیع الرئیسیة للتفکیر الفلسفی 
الدینی الھندی ٠‏ و الدیانات الھندیة کلھا حاولت أن تبحث عن طرق 
و ذرائع لإنقاذ الفرد من الالم ء وھی تعزو سبب الالم إلی الذنوب التی 
ارتکبھا الفرد فی ٭حیات ا ماضیة". فالخلاص من إما في قبول الالم بذل 
و إتضاع و العمل علی نحو سواء أملافی استحقاق حیاۃة أاکثر فرحا 
و حبورا فی الرۃ التالیة او فی إیقاف دورة "سامساراً (ھیام الروح) 
عن طریق تحقیق ٭ نیرفانا ٭۔ و الأمر یتوقف علی الفرد' أی طریق یرید 


ومن ھذا النطلق کان یری أن المناص منٹە هو فی الجھود الرامیة 
إلی تھذیب الفرد و الجتمع کلیھما. 


و بما أن غاندی کان یعتبر العنف و مظاھرہ الختلفة سببا 


"۸ 


: فلسفۃة غاندی للاعنتف 


رئیسیا للألم فأاعلن ان اللاعنف هو دواء کل داء و حاول أن یمٹل ذلك 

و کان یری أن العنف (أو ھیمسا) عنصر بھیمي فی الفردہ أما 
اللاعنف (أو اھیمسا) فیدل علی طبیعته السماويیة. و هو یرادف 
”الحقیقة ھی الإله ٠‏ وإن روحه وسیل٤ة‏ لادراك الال و فھمه و أقر غاندی 
بن فکرة اللاعنف لیست فکرة مبتکرۃ فی حد ذاتھا ء بل صرحت بھا 
الگتب المقدسة ء و تم التسلیم بھا کحقیقۓ کونیۓے و ما ری غاندی 
ان وظیفته عبارۃ عن تطبیق حقائق کونیة في الحیاۃ الیومیة قام 
بالتجربتۓے عصن مختلف أاشکال اللاعنف علی الستویین الفردی 
و الجماعی. 

و التزم غاندی بشدة بمبدأ اللاعنف فی حیاته الشخصیة . ففی 
عام ٦۱۹۰م‏ ۰ و هو یناھز ۲۷ عاما ء تمّھد بأن یکون "براھعا شاریا" فی 
حیاته و یعنی ذلك التخلی عن المتلکات باجمعھا و وقف الحباة 
للعزوبة و النباتیة. والامتناع الفردی عن جمیع مظاهھر العنف لم یکن 
شیا غیر عادی فی الھند ۰ فإن الیانیین الھنود - مثلا - بعرفون 
بتقیدھم الصارم باللاعنف ٠‏ ولکن الجدید فی تجارب غاندی هو أنه 
أشرك فیھا الجتمع کلە. 

و هو الذی ابتکر و خاض, أولا فی افریقیا الجنوبیة ثم في الھند 
تجربة لم یوجد لھا تظیر للنضال ضد عنف المستغلین و الحکام 
الستعمرین ٠‏ و ذلك عن طریق استخدام العصیان المدنی (ساتیا جراہ) 
وکانت محاولته ھذہ أولی من نوعھا فی استخدام طریقة عدیمة العنف 
لإیجاد حل للصراعات الطبقیة و بالآخص الدینیة. 

و بخلاف بعض قادة حرکة التحریر الوطنیة لم یطالب غاندی 
بعلمنة السیاسۂة. و فوق ذلك إنه قال ٭ إن من یزعم أن الدیانة لا صلة 
لھا بالسیاسة لایعلم ماذا تعنی الدیانة'؟ ولکي ندرك کنه موقفه یجب 
ان نأخذ ثلاث نقاط أساسیة علی الأاقل فی الاعتبار. فاولا کان غاندی 
یری أن الإیمان الصادق بالاله ھو خدمة الوطن. و قال ٭ إنی لا أعرف أی 
إله آخر غیر الذی یحي فی قلوب ملایین من الناس. وھم غافلون عن 
وجودہ ولکن أعرف ذلك۔ انا أعبد الإاله الذی هو الحقیقة أو الحقیقة التی 


"۹ 


ثقافے الھنئسد 


ھی الال . وذلك عن طریق خدمة ھولاء اللایین من الناس"۔ 

وثانیا : کان غاندی ینظر إلی الدیانة کلساس وطید للبشریة ء 
و ذلك أنه کان یعتقد أن الدیانات الختلفة أزھار جمیيیلۃة من حدیقة 
واحدۃ أو ھی بمثابة فروع لشجرة عملاقة ء و آن کلا منھا صحیحة علی 
حد سواء . فقد کتب فی جریدته الأسبوعیة”ھاریجان* فی عام ۱۹۳۸م ء 
"إن الله فی الاسلام و "000" لدی النصاری و "الیشور!" للھندوس شیء 
واحدء وأن الایمان القوی فی ھذا الال یعنی احتراما ممائلا للدیانات 
کلھا. و أکبر درجة لعدم التسامح ۔و عدم التسامح شکل من أشکال 
العنف ۔أن تؤمن بان دیانتك أفضل من الدیانات الآخری*“. 

و أخیراء کما ذکرنا فیما مضی: کان غاندی یعتبر اللاعنف 
طریقا وحیدا للوصول إلی الال ۔الحقیقة. و مؤکدا علی وحدة السیاسة 
و الدیانة اصّر غاندی علی اخلاقيیة العمل السیاسی ء غیر أن وحدة 
الدیانة و السیاسة فی الحیاۃ الیومیة أفرزت نتیجة معکوسة تماما ء 
وأدت إلی الفرقة و إراقة الدماء بدلا من السلام و الأخوۃ. 

دفعت الھند ثمنا غالیا لاستقلالھاء فقد انقسمت البلاد علی 
الأاساس الدینی, و برزت باکستان إلی حیز الوجود فی عام ۷٣۱۹م.‏ 

و صاحبت ھذا الانقسام صراعات طائفیة عنیفة. و کل یوم کان 
غاندی یناشد ابناء وطنه بأن یکونوا إخوانا متسامحین تجاہ الدیانات 
الآخری ۰ و لکن الرد الذی تلقاہ في معظم الأاحیان (من:الھندوس 
والسلمین علی السواء) ھو "مات غاندی٭ٴ. و حینذاك اعلن غاندی 
إضرابه عن الطعام للعمرۃ السادسة عشرة من ١١‏ إلی ۱۸ ینایر عام 
۸ و لم یرض بقبول الطعام ما لم یحصل علی وعد للتسوبة.وفی 
۰/ینایر حینما کان في طریقه للعبادة الجماعیة خرچ شخص و قتَله 
طلقا بالرصاص۔ 

قتل ممثل اللاعنف. ان الحصول علی الاستقلال لم یکن خلوا من 
إراقة دھاء. و تحولت الصراعات الديیتية إلی نزاعات عنیفة ذھبت 
ضحیتھا مئات الالاف من البیشر۔ 

هل الحيیاة نفسھا تدل علی وهھن الملشل التی کان یتبناھا 
مغانسدی؟ و هل کانت جھودہ ضیاع وقت ٠‏ و التضحیات بالذات التی 


میں 


فلسفۃة غاندی للاعنف 


قدمھا أنصارہ دون جدوی؟ 

ان الإجابة علی ھذا السؤال ذات خطورة جدا ء ولیست ژأھمیتھا 
لتقییم الثوابت التاریخیة للماضی فحسب : بل إنھ4ا تھز الضمیر 
و الفکر اللعاصرین اأیضا. 

أظن أن غاندی نفسهە قد أجاب عليه بصورۃ جزئیة فقد کتب فی 
٥٠ینایر‏ لعام ۷٣۱۹م‏ متکھنا بىوته ال ماساوی . إِن الامل الوحید للعالم 
المعذّب هو الطریق الخاص و ا لمباشر للاعنف. و من الملمکن أن یفشل 
ملایین الناس مثٹلی فی محاولاتھم لاثبات الحقیقة و یخسروا حیاتھم ؛ 
و لکن ھذا یکون إخفاقھم أنفسھم ء ولیس إخفاق الناموس الأبدی ". 

هل من العدالة أن تعتبر تجارب غاندی مع الحقیقة إخفاقا تاما٤‏ 
ألم یوقظ ا مھاتما الوعي بالذات في أبناء وطنه؟ ألم ینقخ غاندی فیمن 
کانوا مضطھدین و عزلا و یائسین روح الایمان بقوة العزم و القدرۃ علی 
مقاومة الشر؟ ألم یحاول أن یوحد الجمیع ء بغض النظر معن طبقاتھم 
أو منازلھم أو دیاتاتھم فی حرکة التحریر الوطنیة القویة ؟ ألم ینزغع 
السلاح من العدید من خصوفهء و ذلك ہتقدیم مثال ”"الکابدة والمعاناۃٴ 
بدون” الثار و الانتقام"؟ 

و ربما یتراءی لٹا غاندی فی النظرة الاولی مثالیا فاشلا و لکنه 
فی واقع الأمر کان 'حاما یقوم مستقیما علی الارض ” أو المثالي الذی 
کان رجلا عملیا أکبرٴ. و ھهھناك امثلة عدیيیدۃ تقنعنا بواقعیته 
السیاسی.. و فیما یلی مقتطف من خطابه الڈی أرسلە إلی ٹائب 
الملك البریطانی فی أغسطس لعام ۱۹۲۰م ۰ ٭ إن نصف الھند ضعیف لحد 
لایعلیق أن یقوم بمقاومة مصحوبۓ بالعنف ۰ و أما النصف الآخر 
فلا یرغب فی ذلك. ومن ھناتجرأت علی اقتراح العلاج با للاتعاون. 

و بالنظر إلی موقف غاندی فی بداية حیاته السیاسیة 
(مشارکتە من الجانب البریطانی فی حرب بویر(۷۸۴ 860568) وفی 
القتضاء علی ثورة زولو (0ا0018ا2) و فی تجنید الهنود لدعم الدولة 
العاصمیة خلال الحرب العالمیة الاولی و ما إلی ذلك) لم یصبع اللامعنف 
عقیدته إلاً فیما بعد ٠‏ و لم یکن بادی ذی بدہء إِلاً أداۃ تکتیکیة. غیر أنه 
بعدما جعل اللاعنف مبدأہ الرئیسی لم یزل وفیا به إلی آخر حیاته. 


۴ 


ثقا ۹ل( الھضے+د 


و کان غاندی یعرف معرفۃة تامة ان فکرۃ اللاعنف لن تتکلل 
بالنجاح فی مستقبل قریب. فقد کتب فی عام ۱۹۲۹ء : انی أعرف آأن 
تطور فکرۃ اللاعنف علی الأرجج تطور بطیء للفایةء ولکن تجربشی 
قد أقنعتنی بان ھذا هو الطریق الاکٹر جدارة بالاعتماد للتوصل إلی 
غایة عامة. و العنف و إِن کان دفاعا عن الحق لم یعد جدیرا بالاعتماد, 
ومع اعتقادی ھذا سوف أذھب فی طریقی بوحدی إذا لم یقدرلي أن 
یکون لی أنصار و مؤیدون فی اعتقادی الحازم فی اللاعنف. 

و من أھم خصائص موقف غاندی من اللاعنف ھی أنه تطور من 
طریق سیاسی إلی حقیقة ٠و‏ ھی الحقیقة التی مازال یبحٹ عتھا طوال 
عتائھ و۔منعی آلی آن غِکلہا بعتل: و اعتشت لثفت یئ ایی فی 
الآخرین قیمة إنسائیة کانٹ نسیة منسيیة منذ زمن طویل و ھی 
احترام النحة القدسة للحیاة. و علی أثر الانبیاء ا ملاضیین قام غاندی 
بتذکیر الإنسانیة بالوصیة القائلة ٭لاتقتل". 

إِن اللاعنف مثل أعلی ونجم یضيء طریق الإنسانیة فی الظلام ء 
ویجب أن تعاد الحقیقة وتکرر طا ما یوجد هناك أناس لایؤمنون بھا. 


تعریب : ولی أختر الندوی 


۲ 


طاغور فی قارة أوروبا 


بقلم : مارتن کامبتشین (٭) 


ظل طاغور یعرف فی ربوع أوروبا و أمریکا لمدة طویلة جن طریق 
اأعماله التی نقلهھا نفسه من البنغالیة إلی الانکلیزیة أو من خلال 
التراجم التی انجزت بإشرافه. إلاً أن تنظیم ملتقی و مسرحیة و اوبرا 
فی الأونة الآخیرۃ أتی بدایة جدیدةۃ نحو التعرف عليه في الغرب. 

فی عام ۱۹۰۷م کتب الشاعر الالانی ھیرمان ھیس : لیتنی أعیش 
لاری طاغور یخرچ منتصرا من غمرة النسیان التی اکتنفته منذ فترة. 
لقد مات الشاعر ھیس بعده بخمس سنوات,: و أعماله نفسه شھدت 
انبعاثة علی ید الرومانسیین من الھیبی و جیل الازھار. 

اإننی کنت و لا أزال أشعر بأن قصائد طاغور لثالت تفس 
الإھتمامات التی نالتھا قصائد ھیس بعد وفاته لو تمّت ترجعتھا 
بالالائیة وغیرھا من اللغات الاوروبیة ترجمة لائقة عند ذاك. ذلك لان 
العمق و سعة الأفق و تشابك الاحساس میزات تضفی علی قصائد 
صاحبنا طاغور جاذبية و طرافةء و تجعلھا صالحة للانبعائة الجدیدة فی 
اأوروباء کما أن صدور تراجم متعاقبة لأعماله من اللغة البنغالیة 
باللغات الاوروبیة فی السنوات الآخیرۃ, هو الآخر یشجمٌ علی التفاؤل 
بان الأارضیة الأاوروبیة جاھزة لشھود إنطلاقة طاغور و روائعه الشعریة 


من جدید. 





٭ (مارتن کامبتشین ٠‏ الفائز بجائزة رابیندراء عالم ألمانی یقوم بترجمة 
مقولات راما کریشنا برامھانس من البنغالیة إلی اللغة الالمانية) ۔ 


ثقافۓ الیہ 


لیس من شك في ان أعمال طاغور لایمکن تقدیرھا حق التقدیر إِلاً 
عن طریق تراجمھا باللغات الاوروبیة. و طالما یکون اِسمە مرتبطاً 
بالتراجم التی قام بھا ھو نفسه أو أشرف علیھاء أنه سیظل یعرف فی 
الاوساط الغربیة رسولاً أو فیلسوفاً ھندیاً بالطریق الذی عرفته أوروبا 
و أمریکا عندما زارھما بعد حصوله علی جائزة نوبیل. إذن قمن 
الأاهھمیة بمکان کبیر أن تستبدل ٭ایقونته٭٭ّ بکائن انسانی نابض 
بالحیویة. و الطریق الاوحد الذی یمکن إتخاذہ لاحقاق الإانبعاثة الملرجوة؛ 
یتلخص فی ترجمة أعمالے الشعریے ۰ و في إبسراز جوانب التنوع 
و التشابك و إفراز اللوصوعات التی تناولھا فی شعرہ ١‏ و بیان الملیول 
و الأمزجةالتی خلقھاھو فی إطار شعرہ اإضافۃة إلی الإآفادة من تلك 
النصوص الشعریة في وسائل الاعلام و مختلف المذاهھب الأدبیة. 

لقد عقد ”الملتقی” فی أواخر اٴبریل ۱۹۹۲م ہ "دار مستادت” (المانیا) 
لإ(عطاء ھذا الشاعر الفیاض مکانه فی الساحة الأدبية الاوروبیة. ھذا 
املتقی آتی نھایة للمھرجان الھندی الثقافی الذی أقیم فی ا'لانیامنذ 
ستۃة أشہر عندما دخل القاعة واحد و عشرون مشارکاً ء أدرکتنا الحیرۃ 
من أمر طاغور و من المکانے التی اکتسبما فی الدوائشر الادبیة 
و الثقافیة علی مستوی الجنسیات التعددةۃ شارك فی اللتقی علماء 
بمغالیون استقر بھم المقام في آوروباء و کان من أبرزھم ألوك رنجان 
داس جوبتا الذی یدرس اللغة البنغالیة فی ھیدلبرغ (امانیا) و ساعد 
فی تخطیط ھذا الملتقی و تبارن رای تشودری ۰ آستاذ التاریخ بجامعة 
اأکسفورد فیما تولی کاتب ھذہ الأسطر تمثیل الجالیة الاوروبية التی 
استقرت بالبنغال. و قدأتی حضورالعالم الروسی للبنغالیة ۔سیرجی ۔ 
سیریبریانی فی اللتقی لیبرھن علی أن القارۃ الأاوروبیة تعیش فترة 
حدود مفتوحة. ألقی العالم الروسی سیریبریانی محاضرۃ قیمة تناول 
فیھا ۔و فی الغالب لاول مرةۃ ۔زیارۃ طاغور لروسیامن منظور المرحلة 
التی تعایشھا روسیأً بعد انھیار الشیوعیة. أنه وجے انتقادا رصیناً 
و ممکا إلی سذاجچا طاغفتٹور الٹی سمعت لە بان یستغل اداة 


یں 


طاغور فی قارة أوروبا 


للدعایة الآیدولوجیة. و اٹنان من الخبراء اللان فی شٹون الھند (ھما: 
لوشیم أوستیر هیلد و رولاندبیر من مواطنی المانیا الشرقیة سابقا) 
رکزا فی کلمتيیهما علی أن لدراسات طاغور فی جمھھوریة آئانیا 
الدیموقراطیة (أا مانیا الشرقیة سابقاً) کانت تقالید أاعرق من المانیا 
الإتحادیة. 

لقد نال الملشارکون فی اللتقی تقدیراً کبیراً علی سعة معرفتھم 
بطاغور و شعرہ. بید أن الجو امتلا حیویة و حرارة ١‏ و تزاید الحضور 
اقبالاً علی اللوضوع بالمعنی الواقعی عندما انتھی حدیث غورا بانت 
شیفانی (لکناؤ) حول ذکریاته کطالب فی "شانتی نیکیتان٭ فی أیام 
حیاة طاغور؛ وألقت شارمیلای روی (شانتی نیکیتان/فرنسا) محاضرة 
حول موسیقا رابیندراٴ. 

الملشارکون فی الملتقی جمیعھم رکزوا علی أھمیة الترجمة. إلاً أن 
التراجم بحد ذاتھا لا تکون سوی وسیلة لدمج طاغور فی نسیج الثقافة 
الأوروبیة. و بعدٹذ فعاذا یمکن أن یکون لأعمال طاغور علاقة أو معنی 
فی السیاق الاوروبی العاصر؟ ل قد نوقش ھذا السؤال من نواحی شتی 
لکن اللشارکین اغتنموا الفرصة للاشارة إلی بعض الحاذیر. کٹیرما 
حدث أن أستغلت قصائد طاغور لآغراض ابدولوجيیة أو خدمۃة لرسالة 
معینة. الأمر الذی وجد تطبیقاً خاصة فی حالة أوروبا حیث لم یتم تقیم 
اأعماله جعالاً و إِصالءٌء و بالعکس فانھا استخدمت لاغراض "الرسالة” 
و إن کان ذلك علی حساب قیمتھا الغنائیة و الشعریة. ان قصیدۃ ما 
مقروضة بجودة تنطوی ۔ أولاً و قبل کل شیء ۔ علی نسیج متشابك 
معانی الغناء التی یمکن أن تستخلص متھا "رسائل٭ متنوعة و لکن علی 
قیمة التجرید. و مع ذلك فالمھم فی الامر أن نتاکد أولأ من طبیعة 
”السیاق الثقافی٭ الذی یمکن أن تتفتع فيه أعمال طاغور بسلاسة 
کبیرة. إذا ما ارید لذلك "السیاق الثقافی٭ أن یندمج مع ثقافة أوروبا. 

لقد عرٗف بیریندراك بتاتشاریاء رئیس الاکادیمیة الأدبیةء فی 
کلمتە الختامیة علی مجالین فی اطارھما یمکن تحقیق ذلك الدمچ 


"۳٢ 


ثقاضے الھضك ٰد 


املنشود. انشغال رابیندرا ناث بالطبیعة روحیأً و وجداناًء یھدی إلی أن 
الحیاۃ الإنسانیة تصلح للاندماج مع الطبیعة. ھذا الإنشغال اأعمق بکٹیر 
من علاقة رومائسویة مع الطبیعة علی ما تراھا ۔مثلا۔فی شعر ھیس. 
من ھنا یسعٹنا تعریف أوروبا علی رابیندرا ناٹ طاغور ک ٴشاعر 
آخضر ” قادر علی توفیر تعبیرات ثقافیة و شعریة یمکن أن تسھم فی 
الجھود الحشیثة التی تبڈل احل المشاگکل البیثیةء مع العلم بن ھذہ 
الشاکل:تتالع و تَتافش لان ادن من منعلور اقتصانی بحَت سواء 
اکان الأامر یتصل بالبئویین أو بخصومہم الصناعیین. 

و الجال الآخر الذی تصدی لە البروفیسور بتاتشاریا فی سیاق 
التعرض لامکانیة تلاقی الثقافة الاوروبیة و أعمال طاغور؛ یأتی 
متجسدا فی نظریته الدولیة. إن تحطم الحدود فی شرق القارۃ 
الاوروبیة أتی یفسح الجال للبحث عن الھویات الوطنیة مسن جدیسد؛ 
و یتیع فرصۃة لإعادة صیاغة تعاریف العلاقات العرقیة و الثقافیة. 
بغیاب نظریة سیاسیة دکتاتوریة؛ انبجست الثقافة و أصبحت عاملاً 
رئیسیأً من عوامل الحیاۃ الأوروبیة ھذہ الوصوعات تناولھا طاغور فی 
محاضراته و مقالاته بکٹیر من التفصیل: لکن أمرھا فی الثالیة بیبحیث 
أنه یبدو من الملستبعد أن تنال تطبیقاً أو تکون معمولاً بھا فی العلاقات 
ین لق و اثثرت ال اتَەقی الََسَر الَرَافَن لم بعد القال یملع لکل 
هھذہ الانقسامات الضبوطة. و السعی الذی تولاہ رابیندراناٹ ابتغاء 
لنوع من التوازن و الحساسیة فی استعمال الثقافة کرمز للھویة 
الشخصیة أو الوطنیةء حقیق به أن یدرس و یدعم فی زمننا. 

اُية محاولة جادۃ و مخلصة لدمج أعمال رابیندراناٹ مع صیاغة 
الثقافة الاوروبیة تتطلب أیضأاً أن تتلاحم أعماله مع الأسلوب الثقافی 
الاوروبی. و یبدو لی ان الملسرح یوفر مجالاً مناسبأً لإنجاز ھذا الھدف. 
اذا الواقع أن العرض السرحی علی مستویات شتی,: اذاما أتی مدعوما 
بالوسائط الختلفة (الإبلاغ و الالبسة و الخشبة و أسلوب التمٹیل) فانه 
سیحول تلك التجریة إلی کل جاذب و مفھوم لجمھور الشاھدین. و بھڈا 


ھی 
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الصدد دعنی أقل لك شیئا عن التجارب التی استجمعتھا من خلال 
محاولتین من ذلك القبیل۔ 

عندما انتھیت من قراءة مسرحیة ”مکتب البرید" فی صورتھا 
الاصلیة لأاول مرةء اننی وجدتھا فی الجاذبیة و الامتاع بمکان کبیر 
فاندفعت فوراً لترجمتھا باللفة الالمانیة عن طریق ترجمة الملسرحیة 
'سری سری راما کریشنا کاتا ماریتاٴ من اللغة البنغالیة بالالمانیة: 
گنت قد اگتسبت نوعاً من امھارة فی ترجمة لغة الحوار. و کان الھم 
عندی ۔لدی ترجمة مکتبة البرید ۔أن أجعل من مکالمات أمل ۔شخص من 
شخوص السرحیة ۔سلسلة بسیطۃة و خالیة من شوائب الإاصطناع 
و التکلف التی نتلمسھا فی التراجم الانکلیزیة. ھذہ الیساطة النابضة 
بشکلھا الطبیعی ٠‏ تحمل بین طیاتھا جمیع ٴ"المعانی” التی تنقع بھا 
السرحية فی لغتھا الأاصلیة. و عندئذ أدرکت أن "مکتب البرید" اکثر 
مسرحیات طاغور صلاحیة للتکیف مع امسرح الاوروبی. ذلك لکونٹھا 
تخلو من الأآغانی و التلمیحات الاسطوریةء و من التصمیمات الفرعیة 
امعقدة التی تتطرق إلی اللشاکل الاجتماعیة الھندیةء و وجدت ان هھناك 
صلات بین هھذہ الملسرحیة الرمزیة و رمزیات المسرح الأاوروبی الوجودی 
بما فی(4ا مٹلا مسرحیتۓ "00008 ٦٥٥‏ ۷۷:9" ل صیمویل بیکیت ٠‏ 
و القصة القصیرۃ "۸۷۸۷:8۵96 )۱03٥ا‏ ۸۲" للکاتب فرانز کافکا. 

و من حسن حظی فان الخرج الالمانی و ولفرام میھرنچ قرا 
ترجمتی : و قام بعرضھا فی سویسرا. بالنظر فی الرسوم البیانیة 
نطلع علی أن مسرحیة "مکتب البرید"ّ عندما عرضھا الکاتب نفسه علی 
الخشبة: أنھا أتت مفععمتة بتفاصیل ھندیحۃة الأاصس۹ل (کاکسواخ التبن 
و الالیسة الخ). و بعکسە فان میھرنچ قرر بحذف ملامح الثقافة الھندیة 
برمتھاء و تعمد حتی إلی اضفاء "التلفظ الالمانی" علی أسماء شخوص 
السرحیة. و مضی مپیھرنج فی مھمة التجرید ھذہ لحد أنه أسقط جمیع 
تفاصیل الخشبة التی کانت تنم عن الثقافة الھندی۔ةء و منح تصرکات 
و مکاللات الشخوص اسلوباً جعل من القصة تتفتع علی مضموتھا 


۷ 
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الرمزی بحیویة أشد. 

و فی الفترة اللاحقة تولت مدرسة سویسرنة للمعوقین (فی 
سارغانس) عرض نفس السرحیة. و المعوقون من طلاب ا لمدرسة الڈذین 
لعبوا أآدوار شخوص المسرحية "مکتب البریدٴ مثلوا "آمل”٭ ہمرضه 
العضال بمھارۃ فاثقةء و وجدوا فی تصمیمه و حماسهە لاجل الحیاۃء و فی 
انتقاله الھادیء من النوم إلی الوت تسلیة کبیرۃ. 

الحاولة سالفة الذکر أعادت لذاکرتی محاولة آخری مثیرة (ولکن 
غیرمعروفۃة فی الھند) قام بھا جانوسزکوریزاك (۲١١۱۹۔۱۸۷۸)‏ الطبیب 
و الروائی البولاندی الشھیر؛ لعرض نفس السرحیة "مکتب البریدٴ 
ھذا الکاتب البولاندی کان مدیرا مدرسة الایتامء و عاش فی غیتو 
یھودی بوارسو فی عام ۱۹۵۲ء ء و لقی مصیراً مآساویاً عندما فرض 
عليه أعداد٣٢٠‏ طفل من الأطفال الذین کان یرعاھم فی مدرسته ‏ للنقل 
إلی غرف الغاز النازیة. أنه رغض أن یتخلص بحیاته ۰ و أثر اللوت مع 
الاطفال الیھود. و قبل شھر فِقط من وقوع الآبادة الجماعیة قام کوریزاك 
بعرض امسرحیة "مکتب البرید" لتلقین أطفاله معنی العاناۃ و الصبر 
علیھا. و أحد من شَينڈ العیان المعاصرین وصف ادائھم بالکلمات الأتیة. 

” الأطفال فی دار الایتام کانوا ینظرون إلی "أمل٭ بأقصی عنایة. 
و استوعبوا کلماته عن ”النجاۃ الوعودۂّ کان ھؤلاء الأاطفال یختنقون 
داخل جدران الفیتوء و أقحموا أنوفھم فی الشقوق لیطلعوا علی 
ماجرای فی الطرف الآخر. و کم کانت رغبتھم شدیدة فی أن بلعبوا مع 
آمل و مع السنجاب ٠‏ و فی الرکض علی الشارع و السباحة فی عین؛ 
وٴفی قطلف باقات الآزھار. أنھم نسوا الأارھار کیف تبدوء و مم "آمل*ٴ 
انتظروا بفارغ الصبر لرسالة اللك التی کانت تاتی إلیھم حاملة نبا 
التحریر ۔الأطفال و معھم "أمل” أیقنوا أن الرسالة لاتیة إلیہم. 

هناك شخص آخر شاھد تلك السرحیةء و هو علی قید الحیاة حتی 
الآن. أنه وصف العرض السرحی ل مکتب البرید" فی الغیتو بات کان 
'تجربة ھزت القلوب من أعماقھا.. التجربة التی لم یتکرر مثلها فی 
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أیام حیاتی" بعد العرض المسرحی ھذا سئل جانوسزکوریزاك عن 
اختیارہ لتلك السرحیةء و أنه أجاب قائلاً ”لابد للمرء أن یعرف کیف 
یستقبل ملاك الوت بھدوء٭. 

فی شھر مایو ۱۹۹۲م تم عرض تمثیل غذ..ائی للقصیدۃ 
دیباتارجراس ۔لرابیندراناٹ علی الملسرح الاوروبی. کان ولیام رادیس 
قد ترجم ھذہ السرحیة الشعریة باللفة الانکلیزیة ضمن الأععال 
الترجمة فی "رابیندراناٹ طاغسور: قصائد مخصسارة*ٴ (۱۹۸۰م) 
و الوسیقی الھندی ہرام فیرء هو من سکان دلھی ۰١‏ و حالیا یستوطن فی 
انجلترا ۔اختار تلك القصیدة لعرضھا علی السرح. 

لقد تغذی برام فیر علی التقالید الوسیقیة الغربیة: إلاً أنه مازال 
بیحتفظ بصلات العاطفیة مع اللوضوعات الھندیة قبل العرض الغنائی 
لد ”دیباتارجراس“* کان برام فیر قد أعد اأنغاما موسیقیة لقصیدة 
ترنیمة 'براھماء فیشنو؛ شیفا مترجمة باللغة الانکلیزیة علی ید نفس 
المترجم ۔رادیس ہ۰ کما سبق و أن کتب فی دلھی "أوبراٴ للطفال حول 
حیاۃ کریشنا. التمثیل الغنائی للقصیدة "الختطف علی ید الاَلہةٴ' ۔ 
التسمیة الانکلیزیة لہ 'دیباتارجراس” ۔کان مزیجاً نادرا لفن موسیقی 
هھندی عامل وسط أجواء التقلید الغربی و تجارب انکلیزیة کان علی 
معرفۃ عمیقة للثقافة البنغالیةء و أتی یبرز خصوبة مثل ھذہ ااحاولات 
الابداعیة التی تتم بمشاركة ثقافتین ۔أوروبیة و بنغالیة. و لی أن أقول 
إن ھذہ المحاولات فی العصر الحاضر ۔عصر الاتصالات السهلة و السریعة 
بین الشعوب تشکل سمات لدورنا التاریخی. 

لدی کتابة الروایة الغنائیة الإنکلیزیة لہ "الختطف علی ید الله" 
واجه ولیام رادیس تحذیات جسیمة فی نقل ۔علی حد تعبیرہ ۔قصیدة 
طاغور باتقانھا الدرامی و العاطفی إلی حوار درامی٦‏ یصلح للعرض 
علی خشٹبة السرح و الامر لم یکن مقصورا علی دلك ؛ بل المھمة 
اقتضمت اضفاء طابع کونی علی شعر غنائی" تمیز یبمضمون و أرضیة 
ثقافیة ھندیة بحتة. أو یمکن أن نقول إن الملھم تطلب تجرید الروایة 


۹ 
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الغنائیة عن الوانھا الھندیةء و فرض اعطاء التصمیم الروائی و العانی 
رموزاً مفھومة علی الستوی العاللی. و کالنتیجة لذلك فان الصورۃ 
الانکلیزیة حافظت علی معالم القصیدۃ الاصلیے کمٹل نھ سر جچنچج48ا 
و قوافل الناس فی طریقھا إلی منبع ھذا النٹھر للاغتنسسال المقسدس, 
و عودة تلك القوافل إلی البیوت فی اعقاب اداء الصلوات الدیئیسسةء 
و بعدھا فان تلك الصورة المترجمة تخلو من التلمیحات إلی شعائر 
الھندوس الدینیة بعا فیھا السفر إلی الأاٹھار للاغتسال فیٍ ساعات 
سعیدةقء و قداسة نھر جنجاء و الأوھام و الخرافات التی تؤدی إلی 
فَضََسة "رآخال- 

عندما یدرك المرء أن الدیانات ۔ھندوسیة کانت ام غیرھا ۔تصلع 
أن تکون عرضۃة للاوهھام؛ عندئذ یتبین لە أن تصمیم القصة الغنائیة 
یمٹل معرکۂة بدائیة بین قوی النور و الظلمة ء و الظالم و الظلوم.. بین 
البطل الذی یتولی مھمة الانقاذ و عامة الناس الذین تنتابھم الخاوف. 
فی ھذا الإطار یتم ابراز "راخال" کحاج حقیقی یتطلع من خلال سفرہ 
إلی النھر المقدس ۔ إلی نجاةۃ تیسر لە السبیل إلی معرفة الذات: (برام 
فی رکا ره لالب تھا“ و 'عیی نداتث کی وج انظروف 
التازمة للفایة و الناجحة عن الاعصار الڈی یھدد الحیاة عتد الٹھر؛ 
تتبدی ھذہ القوی الکامنة فی دخائل الانسان, تفور فی أقصی الشراسة 
غیر مبالیة ہما یفرضه التقلید الاجتماعی من مرونۃ و لین. 

لقد افتتع التمثیل الغنائی ل٭ الختطف علی ید الألھة' فی شھر 
مایو ۱۹۹۲م فی مھرجان میونغ الدولی للمسرحیة الغنائیے الحدیثشۃ 
و الذی عقد باشراف الوسیقی الا لمانی الشھیر ھانس و یونیرھینز: 
الارکیسترا و مدیرہ دیفیدبور سیلیجین کانوا من امستردام (حیث 
سبق و آن عقد العرض التجریبی للمسرحیة) فیما أتی معظم الطربین 
و الخرج بیری أودی من بريیطانیا. أما دور ‏ راخال” فی العرض 
الافتتاحی. فقد لعبه صبی ھندی موھوب یقیم حالیا فی بریطانیا. 

ولیام رادیس نفسه یحب الوسیقی: و یجد العزف علی البیائنسو. 
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و إننی أتذکر أنه تغنی لی فی منزلە باکسفورد أغنیة ۔شوبرت. من 
هنا فان یتمتع بحساسیة لازمة للعمل مع موسیقی. النص الغنائی 
بقلم رادیس یحیی علی ساحة الذاکرة ظروف الاسفار القدیمة إلی 
الاماکن الملقدسة و تعقیداتھا خاصة عن طریق الھتافات و المصرخات 
الہشة و الجمعل ال مقطوعة. و ھنا یبدو من المناسب أن اذکر أسطراً من 
آخر النص الغناشی الڈی یبین قذف راخال فے الیاہ التدفقة؛ 
و صرخاتے الآخیرة ٭ أنت آئنداء أنت آننداٴ التی کانت تصل أسماع 
الناس فی القارب. 

مایترا (قائد الجماعة) 

(الصرخة) لفحات مثل سیاط البرق 

لسعات کلسعات العقرب 

صرخة غارق مسکین 

طعنات مٹل طعنات أسیاخ النار 

راخال: 

أنت آئندا ء؛ اأنت آنندا (متعة الفناء ء متعة الفناء) 

أنت آنندا (متعة الفناء). 

مایترا: 

صبرا! 

انقذوہ !انقذوہ ! انقذوہ ! 

سواد السماء و الطوفان 

عمی الشمس عند الغروب 

غمرة ظلام یغرق بھا کل أحد 

لقد انجز الموعود 

الآن سنعود آمنین سالین 

من حیث آتینا 

نحن اللاحون و الملسافرون 

الجنون ! الابلعە ! 


ہت 


ٹقاسدے الھظ ہد 


لم أحضرتم الصبی و أمه؟ 

عایترا: 

سأنقذك من الغرق (یقفز و یغرق هو الآخر). 

الوسیقا فی ھذا العرض تتعمد لخلق إیقاع شدید و تحاکی 
الاصوات بطریق یجعلھا و کانھا الاصوات نفسمھا. و کون السرحیة 
ملیئة بالعواصف و الاعصبارات و الوجات ا لمتعالیةء هو الآخر یتطلب 
أن تکون الملوسیقا کذلك. و بالرغم منە فان الموسیقا أبعد ما تکون عن 
کوٹھا نقلة للاصوات کما ھی فی طبیعتھاء بل و انھا تتعم- لصیاغة 
مایتحرك بدخائل الشخوص من عواطف صیاغة بدیعة. فی کٹیر من 
الاحیان نری الناس ینشدون جماعیا أو بأسطر متراکبة بھدف اعطاء 
الصراعات و الصدامات المتفاقمة بیٹھم نھایة مؤلة. 

لا نجد فوق الخشبة لا القارب و لا النھر. و بحسب مقتضیات 
التصمیم السرحی فی طرازہ البدائی ء کان ھنتاك رصیف معلق من 
السقف: و الممثلون ۔ المغنیون کانوا یحرکونه تحریکا شدیدا تلمیحا 
بحرکة القارب و الموجات. و الخشبة کلھا کانت مغفروشة برمال سوداء 
بعمق الکعبین .. و بعد قلیل صارت الرمال متشتة بآثار الأق.۔دام, 
و ظھرت فوقھا التراکمات و الأوانی دلالة علی الھزات العاطفیة. 

لقد تلقت الاوبیرا " الختطف علی ید الَلهھةٴ اھتماما کبیرا لدی 
الصحافۃ فی انکلتراو ھولانداو ا لسمانیاو سویسراء و ذلك حقاً کان 
شرفا کبیرا. و ارتائ النقاد عامة إن "الختطلف عالٰ ید الالہة” کانت 
انجح الأآوبیرات الحدیثة و أشدھا تاثیرا. لکن المدھش فی الأمر أننی ما 
اطلعت علی تقاریر عن ھذا العرض فی الصحافۃ و ا لمجلات الھندیة 
بالرغم من أننا نتلمس ھنا فی انحاء القارة الاوروبیة ظاھرة مثیرة 
تجسدت أولاً فی ترجمة أعمال طاغور الشعریةء و تحویلھا إلی شکل 
ادبی آخر. الدراماء و تقلیبھا ۔فی آخر الامر ۔إلی ألحان موسیقة فی 
إطار التقلید الاوروبیء و عرضھا علی المسرح ہمراعاةۃ التصورات 
الجمالیة التی یتبناھا جیل الشباب الاوروبی الحدیث .. الان لم یعد 


"٦۲ 


طاغور فی قارة اوروبا 


رابیندراناثٹ یعرف فی أوروبا حکیما أجنبیا من أقاصی الہھنہد؛ 
آو کشخص عاش بمنئی من تاثیرات ثقافة المواطن الأاوروبيیة و لدرجة 
أنه لم یکن یصلح أن یجد صلات مع الحیاۃ الأوروہیة العاصرة .. الآن 
معرفة أوروبا لرابیندراناٹ تنزع عن شخصه جعبته السوداء القاتمة .. 
و تنزله منزلة "رابیندراناث” الذی تغیر و توصٌ۸دد فی طسور إنبعاشة 
و تحول إلی کائن حی نابض فی أنسجة الثقافة الاوروبیة الحدیثة. 

و لکن هل استطاع رابیندراناٹ الحفاظ علی تشخصه فی خضم 
ھذہ التحولات؟ اجابتی علی ھذا السؤال تکون بنعم .. ذلك لان قصیدته 
الروائیة: دیباتار جراس لم تخسر ۔فی اأشکالھا الاوروبیة ۔شیئا من 
ترکیزھا الأساسی الذی یعکس نزعات الشاعر طاغور؛ و یبرز کراھیته 
الشدیدة للاوھامء و استنکارهە للظلم و للتدین التکلف الذی یجعل 
صاحبه عدیم الاحساس. و الحق مع ولیام رادیس حین یکتب أن الاوبرا 
کانت من وجھة نظرہ ۔ترجمة للقصیدة البنغالیة أغذےی و أعمعق 
ممایکون قد تصورہ ممکنا.. و إنما یجوز القول بان القصیدۃ بعد 
تجریدھا عن مخمصاتھا الثقافیة قد کشفت عن معانی و مفاھیم 
ا٘ضافیة لم یتطرق إلیھا قراء القصیدة بالھند. 

دمج طاغور بالثقافة الاوروبیة العاصرة دمجا أشمل ؛ هھدف 
یتطلب تحقیقه بذل الزید من الساعی المماٹلة .. و بهڈا المصدد یمکن 
وضع أنغام موسیقیة لاناشیدہ (مثلما جری فی مطلع القرن الحالی) 
و اتخاذ إنتاجاته السرحیة الآخری ۔ أسوۃ بمکتب البرید ۔لعرضھا فی 
اوروبا. 


تعریب : راشد علی 


وت 


إقبال فی العالم العربی 


بقلم : د / نثار احمد الغاروقی 
جامعة دلغی ۔ دلھی 


إن شاعراً عظیماً لا یحدہ زمان أو مکان ٠‏ کما لا یمکن أن ینسپ 
الی شطر دون شطر و قطر دون قطر ؛ و حینمعا ندعو إقبال 
'شاعر الشرق' فلا نرید به أنه مقصور علی الشرق ء بل نعنی بە أنه 
عرض الرویة الشرقیة للحیاۃ و الکون مقابل الرؤیة ا لمادیة للغرب . 
کان إقبال شھد الحرب العالیة الاولی ٠‏ کما تاثر قلبه الشجی تاثراً 
کبیراً بانھیار الخلافة العثمانیة علی أیدی القوی الإستعماریة. کان 
الإستعمار الغربی استعبد الشرق و أخضعه لسلطانه و أنشا فیه 
مستعمراته ۰ و کان الصراع بین الشرق و الغرب قائماً علی قدم و ساق 
فی عھد إقبال ٠و‏ وصل إلی ذروۃ الإحتدام ؛ فلم یحل عام ۱۹۳۹م حتی 
بدأت تظھر بوادر حرب عالیة ثانیة . و فی ھذا الجو کان من الستعصی 
أن تقوم الشعوب المستعبدۃ بعرض فلسفة حیاتھا بفخر و اعتزاز . کان 
إقبال یری أن' ھذا الصراع الدائر بین الشرق و الغرب لیس صراعاً 
سیاسیأً فحسب : بل إن سیلە بدأ یجرف کل ناحیة من نواحی الحیاة ؛ 
فمن ھذا النطلق جعل إقبال شاعریته ناطقة بلسان حال الشعوب 
الشرقیة . 

و یتحتم علی املصلح أن یکون علی معرفة تامة ہمزایا فلسفات 
مختلفة و معایبھا ء و کان علی استعداد لان یقدم تظاماً بدیلا عن النظام 


إِقبال فی العالم العربی 


السائد . کان إقبال یعرف جیدا ان الشرق یملك نظام فکر قد ساد فی 
العالم طوال قرون عدیدة ۰ و إِن ھذا النظام یقدر علی أن یحرك الناس 
من ساکنھم و ینفخ فی الشعوب روح جدیدة ء فمن ھنا جعل إقبال 
شعرہ أداة لتقدیم أفکار إسلامیة سلیمة . 

تعلم إقبال اللغفة العربیة ۰ و لکٹّ لم یکن یقدر علی نظم القریض 
فیھا ء و إِلاً لکان اتخذ اللغة العربیة وسیلة لعرض افکارہ و رویاہ. 
لکٹه نظم الشعر فی اللغة الغارسیة إلی جانب اللغة الاردیة ء إذ کان 
یرید أن یبلغ رسالتە إلی مناطق الشرق أکٹر 'فاکٹر . لم تکن الفارسیة 
لغة أجنبیة فی الھند بعھد إقبال ء بل کانت تفھم و ینطق بھا خارج 
الحدود الھندیة فی افغانستان و إیران و آسیا الوسطے و ترکیپ4ا 
و المناطق الحدودیة العراقیة ٠‏ و کان نطاقھا أوسم بالنسبة إلی اللفة 
الاردیة. و لکن اللشاکل و القضایا التی عرضھا إقبال فی شعرہ کانت فی 
غالبیتھا الشاکل التی کان یواجھا العالم العربی ‏ و بعد انھیار الخلافة 
العثمائیة تحولت ھذہ الأقطار العربیة إلی مستعمرات للدول الغربیة ء 
فکان من اللازم أن تبلغ ری إقبال و وجھات نظرہ إلی العالم العربی ٠‏ 
و توقظ سکانھا من غفوتھم . إن شعر إقبال یحوی ما یعجب به العالم 
العربی إعجاباً کبیراً ٠و‏ لکن تباین اللغة کان یشکل معوقاً کبیرأ فی 
ھذا الإتجاہ . 

تم نقل مؤلفات إقبال إلی اللغة الإنجیلزیة منذ مدۃ غیر قصیرة ء 
و لکن العالم العربی لم یتعرف علی إقبال إلاً فی العصسىور الآخیرة ء 
و ذلك حینما قامت باکستان بتعریفه شاعراً وطنیا لھا في العالم 
العربي ٠‏ و استخدمت لذلك وسائلھا الدبلوماسیة أیضاً . ففی عام 
۷ء ہمناسبۃة ذکری میلاد إقبال الثویة عقدت إجتماعات خاصة فی 
الدول العربیة ۰ و کتبت مقالات حول إقبال و شعرہ و نشرت فی جرائد 
و مجلات مختلفۂة . 

غیر أن ھ۔ذہ المقالات کانت تتضمن معلوص(۹ات سطحیب : لانه 
لم تکن حتی ذلك الحین نقلت دواوین إقبال الشعریة کٹھا إلی اللغة 


٤ 


ثقافضص(ْےۓ الھضؤسصٰد 


العربیة ء کما لم یظھر کتاب یقدم شعر إقبال و وجھات نظرہ فی اللفة 
العربیة بأسلوب شیق یأخذ بمجامع القلوب. و کان کتاب روائع إقبیال 
للسید أبي الحسن الندوی أول کتاب عرف بإِقبال فی العالم العربی 
بطریقة آمٹل :و نقل ھذا الکتاب إلے الاردیة باإسےےم نقوشِاقبال ؛ 
و ظھرت عدة طبعات لە منڈ ذلك الحین فی اللغة العربیة من دارالفکرء 
دمشق (عام ۱۹۱۰ع) و دارالقلم ء الکویت و دار الفتح فی بیروت ۔ 

إن عامة المثقفین فی العالم العربی لا یعرفون إقبال إلاً کما یرید 
السلك الدبلوماسی الباکستانی ان یعرفوہ ٠‏ أما وصف إقبال بأنه کان 
موجد رؤیة دولة باکستان فشی× عام : ہل یقال عذ> أیضاً إن فلسفتے 
لم تکن تتعق الفلسفة الھندیة بل تتعارض معھاء حتی قال محمد حسین 
ھیکل : 

ولد فی الھند .و نشاٴ بین أھلھا ء ئثم أعلن علی الناس 

فلسفة شعریة سائغة لا تتفق و الفلسفة الھندیة فی شیءٴ 

(إقبال العرب علی در اسات اقبال ص ۷) 

و إن عبد الوھاب عزام ‏ الڈذی کان سفیرمصر لدی باکستان ‏ أول 
من قام بنقل آثار إقبال إلی اللغة العربیة ء فقد ترجم خمسة منھا إلی 
العربیة و ھی ؛ 

رسالة الشرق (پیام مشرق) طبعھا مجلس إقبال عام ۱۹۰۱م 

و ضرب الکلیم : القاھرة ء عام ۱۹۱۲م. 

و دیوان الأاسرار و الرموز . (اسرارخودی و رموز بیخودی) 
دارالمعارف ء عام ۱۹۰۵م.۔ 

کما صنف عبد الوھاب عزام کتاباأً مستقلاً حول فکر إقبال و فنّه 
و أسماہ " محمد اقبال سیرته و فلسفته وشعرہّ ء و طبع ھذا الکتاب 
فی القاھرة عام ۱۹۰۳ء ثم أعید طبعه فی کراتشی عام ۱۹۰۰م . و کذلك 
ترجم منظومته مسجد قرطب“ الشھيیرۃ بإسم "إقبال في مسجد 
قرطبة“ ٠و‏ طبعت علی حدة عام ۱۹۰۰م۔ 


و یأتی بعدہ حسین مجیب المصری الذی ألّف کتاباً وجیزاً حول 


٦ 


إقبال فی العالم العربی 


فکر إقبال و فنّه بإسم "إ|قبال و العالم العربی ٭ء و طبع ھذا الکتاب عام 
٦۹ء‏ فی مصر ء کما ترجم ھذا الکتاب و طبع فی اللغة الإنجلیزیة 
اأیضأ. ثم قام بدراسة مسھبة و نشر کتابا لە آخر عام ۱۹۷۹م بمصر 
بإسم ٭ إقبال بین الملصلحین الإسلامیین" (الصفحة )۲۳٢‏ ۰ و ترجم ھذا 
الکتاب الآخیر أیضا فی الاإنجلیزية باإسم ٥٥۸0۰:٥٥ء1‏ ١۱ا:ں۸‏ یہ۸۰ آاو1 

و تابع حسین مجیب دراساته عن إقبال و نشر کتابه الثالٹ عنه بإسم 
”إقبال و القرآن : دراسة قرآنیة مقارنة ٭ (الصفحة )٥۰٢‏ فی مصر عام 
۸ھ ٭ و یقول حسین مجیب فی ھذا الکتاب إن اقبال درس الشعراء 
العرب و الفرس و الأتراك و حاول ان یقلد أسلوبھم ء غیر أنه اختلف 
عنھم فی نظریات عدیدة ٠‏ و ساق ادلة علی وجهھة نظرہ من القرآن 
الکریم و من ھذا المنطلق إن وجھات نظرہ أقوی و أحکم من الناحیة 
النطقیة ٠‏ فھو مختلف اختلافا تاما من أولك الشعراء العرب و الفرس 
الذین یحاکی أسلوبھم بین الفینة و الفینة. 

و کذلك ترجم حسین مجیب منظومته ‏ جاوید نامه ‏ بإسم فی 
السماء” التی طبعت عام ۱۹۷۳م ۰ کما ترجمھا محمد سعید جمال الدین 
الاستاذ بجامعة عین شمس أیضاً و نشرھا بإسم " رسالة الخلود" عام 
۰ ء و کتب علیھا حواشی توضیحیة أیضاً ء و تقع ھذہ الترجمة فی 
اکثٹر من ۳٥٣‏ صفحة.. 

کما قام حسین مجیب بنقل ٭ گلشن زار جدید" إلی اللغة العربیة 
بإسم روضة الأسرار* و طبعه عام ۱۹۷۷م و هو الذی قام بنشر الترجمة 
العربیة لکتاب "ارمعان حجاز ٭ عام ۱۹۷م بإسم ‏ ھدیة الحجاز" . کما 
کتب عبد الحمید ابراهیم سمیر اطروحة الماجستیر بجامعة القاھرة 
حول کتاب ٭ ارمغان حجاز" و طبعت فیما بعد . 

و الصاوی علی شعلان ٹالٹ المترجمین الذین سعوا لان یعرفوا 
باإقبال فی العالم العربي ء فقد کتب کتبا عدیدة حول اقبال متعاونا مع 
حسن الاعظمی . و من ھذہ الکتب ٭ دیوان اقبال” الذی یتضمن نخبة 
من شعر اقبال و ترجمتھا العربیة شعراٗء و طبع ھذا الکتاب فی 


۷ 


ثقائسۓ الھضف ے 


القاھرۃ عام ۱۹۷۷م بمناسبة ذکری اقبال الثویة ۔ و کذلك قامت أمیرة 
ٹور الدین بترجمے صفوۃة من أشعارہ بإسم ‏ در من شعر اقبال* 
و نشرته فی بغداد عام ۱۹۰۱م کما قام الصاوی بنقل ٭ شکوہ جواب 
شکوہ" إلی اللغة العربیة ٠‏ و طبعته الدار العلمیة ببیروت عام ۱۹۷۲م. 
و هو الذی ترجم ٭ الأنشودة الإسلامیة“ لاإقبال من الکتاب الفارسی 
مؤلفە الإایرانی علي أصفضر حکمٹت. و فی عام ۳٦۱۹م‏ ظھرت الطعبة 
الٹانیة لکتاب ٭ الحیاۃ و الملوت فی فلسفۃة إقبال٭ من کراتشی الذی 
صنّفه الصاوی و الاعظمی بالإشتراك ۰ و کانت طبعت الأولی ظھرت من 
حیدر آباد عام ١٣۱۹م.‏ 

کذلك قام الصاوی و محمد حسن الاعظمی بجمع کتاب بإسم 
فلسفة إقبال و الثقافة الإسلامیة فی الھند و باکستان" ء و یقع ھذا 
الکتاب فی ٢٢٢‏ صفحة ١‏ و طبع عام ۱۹۰۰م فی دمشق ؛ ثم ظھرت طبعته 
الثانیة عام ۱۹۷۰م من دار الفکر بدمشق . و یتضمن ھذا الکتاب مقالات 
أمین الخولی و عبد الوهاب عزام و محمد علٰی باشا و عبہد الخطیب 
و غیرھم. 

و ھناك کتب أخری تناولت إقبال و شعره و فلسفته : بعضھا 
مجموعة مقالات و البعض الاخر کتیبات و رسائل مقتضبة تعرف 
بإقبال منھا کتاب ٴ اقبال شاعر الحریة و الکفاح" لمؤلفه طه عبد الباقیء 
و ٭ إقبال الشاعر و الفیلسوف و الانسان لحمید مجید الڈذی طبع في 
تجف عام ۱۹۱۰م ء۰ و کتاب " محمد إقبال مفکرا إسلامیا " لمؤلفه محمد 
اکتالانی الڈی طبع فی مراکش عام ۱۹۷۸م فی بیروت. و فی عام ۱۹۲۷م 
نظمت وزارة المعارف الباکستانیة مسابقة کتابیة و خصصت لھا 
جوائز ء ففاز کتاب نجیب الکیلانی السالف ذکرہ بالجائزۃ الاولی و قد 
ظھرت ثلاث طبعات لھڈ الکتاب حتی عام ۱۹۸۰م و صنف نجیب کتابا 
آخر ہإسم " اقبال و العالم العربی* الذی طبع في القاھرة عام ۱۹۷۱م. 

و صنف الدکتشور أحمد معوض کتاہا ضخما یقع فی ۷۰) صفحة 
و سماہ *٭ العلامة محمد إقبال حیاتە و آثارہٴ ٠و‏ طبعت الھئیة الصریة 


۸" 


إقبال فی العالم العربی 


العامة للکتاب عام ۱۹۸۰م۰ و یشتمل ھذا الکتاب علی ستة آبواب و ھی 
کما یلی : 

حیاة إقبال الخاصة 

المعالم الرئیسیة فی حیاۃ إقبال الخاصة 

إقبال و الاوضاع السیاسیة فی شب القارۃ 


آثار إقبال 
فکر إقبال و فلسفته 
رسالة العبودیة 


و أثیت فی آخر الکتاب فھرس للمراجع و املصادر باللغات 
الغختلفة من العربیة و الفارسیة و الأاردیۓا و الإنجلیزیة و الترکیة 
و الا مانیة و الفرنسیة و الأیطالیة۔ و یعتبر ھذا الکتاب من أھم الکتب 
التی صنفه أی کاتب عربی . 

گذلك تم نقل محاضرات اقبال إلی اللغة العربیة بإسم "تجدید 
التفکیر الدینی فی الاإسلامٴ ترجمھا عباس محمود و قام عبد العزیز 
المراغی - رحم> الله ۔بمراجعة أجزاٹھا الاولی ٹم راجع بقیتھا الدکتور 
مھدی غلام ء و طبعته اجنة التألیف و الترجمة و النشر عام ۱۹۰۰م 
بالقاھرۃء ثم ظھرت طبعتة الثانیة عام ۱۹۱۸م ۰ و تقع فی ۲۲۷ صفحة. 

و هلم بنا نذکر ذکراً عابراً تلك ا مقالات التی نشرت فی الجلات 
و الصحف العربیة و تبحث ھذہ ا لمقالات عن اقبال و شعرهہ و فکرہ 
و فنه ٠‏ و ساھم فی کتابتھا کتاب کبار معروفون من امثال الدکتور 
ط“ٴ حسین و عباس محمود العقادو محمد حسین ھیکل و محمد کامل 
موسی وأحمد حسن الزیات و عبد الحمید الخطیب و فتصی رضوان 
و أحمد زکی و عبد الوھاب عزام و غیرھم. و قد أثبت رفیع الدین 
ھاشمی ملحقا لھذہ المقالات فی آخر کتابه ٭ کتابیات اقبال "و لکنه من 

البدیھی أن ملحقا لا یمکن أن یکون مکتملا۔ و قد وفقت إلی ان أعد 
فھرسا ل٣٢‏ مقالا ظھر فی الجلات العربیة ء و لایمکننی أن أقدم دراسة 
تحلیلیة لھذہ القالات ؛ فإننی لم أتعرف علی معظم ھذہ ا لمقالات ماعدا 


ٴ۹ 


ثقافثےۓ الھ د 


عناوینھاء غیر ان ا لمقالات التی اتفق ان اطلعت علیها وجدت منھا 
للدکتور طه حسین مقالا مثیرا للفکر : فقد قام فيه الکاتب بدراسة 
مقارنة لإقبال و أبی العلاء المعری ٠‏ و یقول إن کلا من اقبال والملعری 
شاعران إسلامیان ٠‏ و اأضاف کل منھما إلی الادب الإسلامی مالا یستھان 
به ۰ء فإقبال شاعر شب القارۃ ۔الھند و باکستان و المعری شاعر العرب. 
و هھناك شبە کبیر بین الشاعرین کما یوجد بیڈھما اختلاف کبیر أیضاء 
فکل منھما شاعر و فیلسوف جعلا الشعر تابعاأ للفلسفة و الفلسفة 
للشعر مع أنه من الصعب جداً أن یوجد الإنسجام و التوافق ہین ھذین 
الفنین. و کلاھما خرجا علی التصوف التقلیدی ء و قدما رؤیتھما 
الخاصة التی لم یکن یشارکھما فیھا أحد ء کما لقن کلاھما الانسان درسا 
فی معرفۃة الذات. لکن ابا العلاء کان في العرب و يینظر دوماأً إلی 
الھند و تأاثر بفلسفتھا ڈاٹرا جعله یسلك مسلك البراهمة و الزھاد 
الھنود و یعیش عیشة نساکھم ء أما إقبال فقد نبغ فی أرض الھند و کان 
یرنو دائماً إلی العرب و یفتخر علی نغمته الحجازیة و یقدم العرب 
مثلا أعلی للانسانیة . 

و أبو العلاء تغلب عليه روح الیاس و التشاؤم فیتنسك و یعتزل 
عن الناس ہ أما إقبال فشاعر الرجاء و التفاؤل و لا ینزوی إلی مکان 
منعزل بل یعیش بین الناس و یمتع نفسهە بملذات الحیاۃ. 

و ھکذا أبرز طے حسین جوانب عدی-دۃ من حیحاۃة الشاعرین 
و فکریھما یتحدان فیھا و یختلفان ؛ و لو قام أحد بشرح ھذہ الجوانب 
و إبانتھا لیمکن أن یعد کتاب ممتع شیق حول إقبال من ناحیة جدیدة8. 


تعریب : ولی اأختر الندوی 


"٥٠ 


الشیخ العلمة الیمنی 
بقلم: الأستاذٰة عطیة بنت خلیل الانھاری 


فتحت عینی و کان بیت والدی الشیخ خلیل الأنصاری منزل 
الأدباء و مقر کبار علماء لغفة الضاد و عش العلعاء و منبر الفقھاء 
و اكحدثین کما کان مرجع الأتقیاء و الصالحین من بلاد الھضد و من 
روسیا و بورما و مالیزیا و ذلك فی بلدة بوفال. و لم تمع من ذاکرتی 
أسماء ھؤلاء غیر ان الاستاذ عبدالعزیز الیمنی بقی أقرب صلامنی. 
و أبرز شخصیة من زملاء و أحباء والدی رحمھم اللّه. 

عرفت الیمنی منذ عمر مبکر بل منذ لم أکن شیٹاأً مذکورأ من 
ناحیة العلم و الادب و کم جلست حول و کان زائراً لوالدی فی منزله 
کصدیق العزیز و ضیف الگریم من بلدة علیجراہ أو حیدر آباد. 

نعم ؛ کان الشیغ الیمذڈی یجالسنی و کنت طفلة صفیرۃ 
و یحبنی کثیراً إذ یحکی حکایات لطیفة و أحیانا طرائف عربیة نادرة 
و کنت اشتاق إلی استماعھا منە کما کنت أظل رھهھن إشارته فی أثناء 
زیارتے لنا لتقدیم بعض الکتب من مکتبة والدی فی البیت. 

و لم أکن أعرف مکانته العلمیة و قیمة انتاجاته الأادبی و عظم 
جوانب شخصیتۃ الکریمة أنذاك لصغر سنّی و قصر فھمی ولکن لن 
آنسی المناقشات الادبیة التی کانت تج۹ری بین الیمذی و أبسی ٠‏ 
و تشارکھما أختی الکریمة الملرحومة رقیة خلیل الأانصاری التی کانت 
أستاذةۃ فاضلة و مشغوفة بالأادب العربی ۔تشارکھما من وراء حجاب. 
فی باکستان : 

ٹم رایت المیمنی بعد استقلال باکستان حیث کنا نسکن فی 


ثقاف(ست الھضے 


منلقة واحدة بمدینة کراتشی و کان دأب والدی أن یخرج کل صباح مع 
الیمنی إلی البلد کما کان الیمنی أحیانا یزورنا فی المساء و یأتینا 
ماشیاً و کنت فی تلك الأیام ٠‏ أدرس علی والدی الحماسة لأہسی تمام 
إذ کان إبن العلامة اللیمنی, محمّد عمر میمنی زمیلی فی دراساتی 
علی أبی و لو کان طالباًٴ فی جامعة کراتشی. 

لم یکن ھذا التعارف خاطفا و لا معرفة قصیرة و لکنە لم یسمح 
لی بالانطباعات الواضحة عن سیرته و شخصیت العظیمة. 

و لکن بعد مد غیر یسیرۃ فی عام ۰٦۱۹/٦٦۱۹م‏ وجدت الیمنی 
فی حفلة أسبوعیة کانت تقام علی شرفه فی إحدی الدوائر الحکومیة 
للشئون الآدبیة اللغفویة (ترقی أردو بیورو؛ کراتشی) حیث کان یلقی 
العلامة محاضراته العلمیة و الأدبیة و یتحدث عن أحوالے الشخصيیة 
و عن الکتب و الخطوطات النادرة التی عثر علیھا و استخرجھا من 
بطون أمھات الکتب الادبیة و أحیاھا بعد ما قضی علیھا الزمن و ھی 
تعد من تراٹنا الأدبی الجید ۔و فی أثناء محاضراته کٹیراً ما کان یسئل 
عن شیوخه و تلامذته الأحیاء منھم و الاموات ۔و قد طبعت له تلك 
الحاضرات الادہی.ة التاریخیة بعد تسجیلھا فی مجلة أدبیة شھریة 
”اردوناب“ بإسم( إِفادات الیمنی) 

و ھا أنا أقص عليکم قصة اللیمنی قصة فقید العلم و الادب کما 
عرفتھا لان النفوس تستروح بذکریات الاضی وھنانوع من 
الاسترواح لصلتی القریبة من الیمنی رحمة اللَه. 
سیرة المیمنی: 


فی صبیحة یوم من أیام الشتاء من شھر دیسمبر عام ۱۹۷۲م 
شرفنی العلامة الیمنی فی بیتی علی مادبة الغداء فاغتنمت ھذہ 
الفرصة و سجلت سیرته بصوته ۔ثم کتبت عنه ما أملی علی عن أحواله 
الشخصیة ر هو کمایلی: ٭ 

الیمنی یقول: "انا العاجزعبدالعزیز بن الحاج عبدالکریم بن 
یعقوب الیمنی: أصل آبائنا من بلدة بردولی فی مقاطعة جان نکر من 
ولإیة کاتھیاوار. نزح أبو جدی مع جدی شاباً إلی معسکر راجکوت 


"٥۲٢ 


العلاہ۔لة الیمطف سی 


و کان الإنجلیز اختاروا ھذہ الولایة الصغیرةۃ لطیب مناخھا و اسکنوا 
عساکرھم خارج راجکوت (صدربازار) فتعاھد جد أبی مع الانجلیز 
لتھیئة مؤن الحیاۃ لعساکرھم, فرغبا فی سکن راجکوت و أخذا یشتغلان 
فی اعمالھم إلی أن توفی جد آبی و لم أدرکه أناء أما جسدی فقد اأدرکت 
عصرہ ٠‏ و خلف الرحوم من أعمامنا و عماتنا نمو عشرۃ کلھم کانوا 
من الجمال و طول القامة و القوۃ و الصحة علی درجة یغبطون علیھا۔ 
و قد دعثھم رحمة الله بسرھم و لم یبق منھم أحد ۔ 
"و کان جدی زوجنی بنت عمتی الکبری فولدت لی ستة من 
الأاولاد ثلاثة من الذکور و ثلاٹا من الاناٹ توفیت واحدة منھن إلی 
رحمة الله و کما تعرفین هناك ابنی محعد محمود میمن و هو أستاذ 
فی قسم الجغرافیا بجامعة حیدر آباد السند و منزله فی حارة ھیرآباد. 
اما ابنی سعید میمن فھو تاجر و أصفر أولادی محمد عمر میمن فی 
امریکا و قال مخاطبا إیای کما تعرفین اختك صفية فی بیتھا مع ذویھا 
و زبیدة تسکن في بونا (۱۷۸ا۶) ء الھند ۔و قد جاءت إلی باکستان 
لزدارتی: و اخوانھا فی باکستان" ۱ 
ثم شربنا الشی و أکلنا من الفواکەه و کشیرا ما کان یعجبه 
التین و الزیتون حتی زرع شجرة التین فی بیته ۔و کان دائماً یقعلف 
لی من التین عند زیارتی لە فی بیت 'میمن منزل" بہادرآباد, 
کراتشی. ثم استمر الشیغخ فی حدیثے و قال: 
'أما الیمنیون قومنا ء فیقال أن أصلهم من السند دخلوا فی 
حظیرة الإسلام علی ید بعض الرشدین فی الطریقة الجیلائنیة 
و لعل ذلك کان فی القرن التاسم۔ٴ 
و قال میعنی عن أسرته کما یلی: 

'إن إسرتی انتقلت إلی کاتھیاوار فی أیام بعض اللوك 
الظفریة باحمدآباد قبل امبراطور 'اکبر و لکن أھشسی 
لم یکونوا من أھل العلم و التعلیمم لم نر فیھمو لا سمعنا من 
نبغ منھم فی لسان مامن الالسنةەولایوجد عذہدھم دفاتر 
أو کتب یکونون قیدوا فیھا بعض مآشرھم غیسر بعض الکتب 
و الدفاتر فی الحسابات٦"‏ 


تتے 


ثقافص+ً الھضٰد 


عقیدۃ الیمنی: و تحدث الیمنی عن صل٥ة‏ والدہ بالعالم مولانا سلیمان 
المحدث الھندی الکبیر الذی کان یتردد عليه و یجلس فی حلقاته ء 
و تاثر بدعوته السلفیة. 
ولادة اللیمٹنی: و ما تزوج والدی و هو فی الٹثٹانیة و العشرین من عمرہ 
عاهداللَّ ٭إن ولد لە ولد فیخصص لتعلم الدین فولدت بعد عامین 
فکنت بکر أولادہ ٭. و ما بلغت نحو ستة أو سیعة أعوام أرسلنی 
والدی بعد أن انتھیت من قراءة القرآن الکریم و بعض مبادئ 
الاردیة إلی جوناکرہ حیث کانت توجد مدرسۃة تسمی "مھاوت 
مدرسهةآ و نزلت عند عمی یوسف میمن و بقیت نحو ثلاثة أشھر 
أتردد علی ھذہ الدرسۂة. أذکر أنی تعلمت فیھا بعض ٭آمدنامه" 
(رسالة من الرسائل الفارسیة) التی کانت تدرس فی بلاد الھند 
کدراسة ابتدائيیة للفة الفارسيیة) و تعلمت خط الحروف 
الفاررسیة. 
أساتذة الشیخ و شیوخہ: رافق بعض الأساتذةۃ فی رحلته العلمیة لبلدة 
دلھی و منھم الشیخ عبدالخالق و کان ذلك فی أواخر شہر 
دیسمبر عام ۱۹۰۱م و ظل فبھا ثلاثة أعوام - درس خلالھا بعض 
الکتب فی الصرف و النحو باللغة الفارسيیة و کما یبدو من 
حدیثه أنه لم یستفد الفائدۃ العلمیة فی اثناء بقائه طالبا فی 
دلھی و اعتمد علی نفسه قبل اعتمادہ علی الشیوخ فقال: "إنی لن 
استفید فی المستقبل شیئناً . إلاً إذا جعلت شیخی نفسی"۔. 
نعم ھو جعل شیخ> نفسه غیرأنه تلقی دراساته العالیة العربیة 
علی ید الشیخ نذیر احمد الدھلوی (و هو من کبار علماء الدین فی 
الھند له تفسیر للقرآن الکریم و مؤلفات کثیرۃ بالآردیة). و قال : إنه 
قرأ علی الشیخ امداد اللَه اللکی و الحصدث الھندی الکبیر الشیےخ 
أحمد حسن خان تونکی (تونك بلدة من راجبوتانه الھند). و أخیرا أنقل 
عن الیمنی ما کتب عن شیخه فی الحدیث و هو ما یلی: 
و بعد فإجازة الإمام محمّد بن علی الشوکانی رواھا لی شیخی 
الراویة الرحالة القاضی حسین بن محسن الأنصاری نزیل بھوبال الھند 
٥۹۶۔‏ بھوبال ۷/۸/۱۰ ۱۲۲ھ بمدینة دھلی الھند درب حبش خانء حیث 


٥ 


العلامسےؤ) الیمنشسی 


کان مقام إمام الھند السید نذیر حسین و مدرست لعشر لیال بقین مسن 
صفر الخیر عام ستة و عشرین بعد الالف و ثئلاثمائة من الھجرةۃ و أنا 
فی العشرین قبیل وفاۃ شیخنا بعامء و هذہ الإجازة تندر بوجو ...الخ 

٭ح و ہبروایة البصری و النخلی أیضا عن الشمس محمد بن 
علاء الدین البابلی الصری عن سالم بن محمّد عن النجم الغیطی عن 
زکریا الانصاری عن شیخ الإسلام الحافظ ابن حجر العسقلائی. و باقی 
الأستاذ موجود فی الاثبات المؤلفة فيه. و أجازنی شیخی یوم الأربعاء 
لعشربقین من صفر سنة ١۱۳ھ۔بدھلی,‏ ر ھذا إمضاؤہ: العاجز الفقیر 
حسین بن محسُن الأنصاری الخزرجی السعدی الیمانی عفا الله عثه. 
یتلوہ الختم." 

لقد نقلٹ ھذہ العبارۃ من الإاجازۃ التی اجازنی إیاھا الشیخ 
الیمنی فی الحدیث کما کتب بخط یدہ أخیرا "و قد أجزت عطیة بنت 
صدیقی الرحوم الشیخ خلیل بن محمّد بن شیخنا الراویة الرحالة 
السند حسین بن محسّن إذ تروی ما أرويە عن جد أبیھا و تدعولنا الخیر 
و الحسنی. و کتب العاجز عبدالعزیز الیمنی بمدینة کراتشی آخر 
شوال سنة ۱۳۹۳ - أول دیسمبر ۱۹۷۳م" 

بتلوہ الختم 
عبدالعزیز الیمنی 

هذا و قد أشار الشیخ الملیمنی إلی بعض الکتب التی درسہا 
و منھا شافیة ابن الحاجب بالعربیة و بعض الشروح الفارسیة و الحق 
أنے لم یجعل طیلة حیاته شیخا من الشیوخ إلانفس. 
نظرة عابرۃ علی آٹار الیمنی و مؤلفاته: لقد کان الیمنی وحدہ الذی 

اندمج فی کیان اللف و تعرف علی أسرارھا و امٹالھاو حل 

رموزھا الستعصیة و کمل نواقھھا الشومة ۔ أحیا الرمم البالیة 

و نفث فیھا من روحه حیاة و قوة و فکراو معرفة. 

کتب الشیۓ المیمنی الکٹیر من الابحاثٹ و العدید من 
الدراس48ات و التعلیقات التی طبعت لە فی الجلات العربیة الرصینة 
ومنھا مجلة الجمع العلمی العربی بدمشق و مجلة الجمع العلمی 
(العراق) و مجلة الزھراء (القاھرۃ). 


"٥ 


ثقافےة الےد 


اسلوب الیمنی: کان الشیخ الیمنی بتعمد فی اسلوبے استعمال 
الکلمات العربیة القدیمة بل أحیانا الغریبة و کٹیرا ما کان یسلك 
مسلك أھل البدیع من التزام للسجع ما کان قد تاثر کثیراً بالادب 
العربی القدیم و قد درس الدب الإیرانی القدیم و الشعر الفارسی 
و قد آفادته فی ذلك ذاکرتے القویة إلی حد بالغ من الغرابة 
اذ کان یحفظ نحو مئة ألف من أبكي(۸4ات العرب القدیمے منھا 
و الحدیثة. 

فلا غرابة إذا تاثر أسلوبے بلفة الفرس و ماعندھم من ضروب 
الاطناب و التفخیم حیث أن الفارسية بقیت لفة رسمية و لفۃ الشعر 
و الادب حتی لفة تدریس النحو العربی فی شبے القارة الھندیة 
مثات من السنین ا ماضیة فی عصر المغول. 

اما أسلوبه فھو کما یلی: 

کتب فی مقدمة الوحشیات لابی تمام ۔”فلاغرو آأنه من حسن 
الإختیار و جودة الإنتقاء دون منوہ: الحماسے و إن کانا فی الترتیب 
رفیعی لبانء و فرسی لھان ٠‏ أو خلیلی صفاء و فرقدی سماء ". 

و کماورد فی کتاب“ الطرائف الادبیة“ إذ کان یقدم شکرہ 
للمؤرغ الکبیر اللرحوم آحص۹د آمین رئیس لجن التالیف و الترجمة 
و النشر. "و خاتمة تعالی أن أقدم خالص شکری و شکر العلم و ذویة 
للاستاذ أحمد أمین رئیس لجنة التالیف حرس الله علی عنایته ھذہ 
الامور. 

"من التراث التالف الخالف: من العصر السالف و اللقی البائر؛ 
من الزمان الغابر حتی تجلی کالھدی, فی الدرع البھی.ٴ 

و من آأبرز ما أحیاہ الشیخ الیمنی من مخطوطات و ھی کثیرة: 

-١‏ دیوان حمید بن ٹور الھلالی, مع بائیة أبی دواد الأیًادی. و قامت 
بنشرہ دارالکتب الملصرية بالقاھرۃ عام ۲۱۹۰۱۱. 

۲۔دیوان سحیم (عبد بنی العسحاس) و قد نشرته ۔ دارالکتب 
الصریة فی عام ۱۹۰۰م. 

۴٣‏ الطرائف الأادبيه و احتوت علی ديیوان أفوە الاودی و دیوان 
الشنفری' ١‏ و تسع قصائد نادرة و دیوان ابراهھیم بن العباس 


"٥" ر7‎ 


العلاسص۸ الیمعظ..2(.ی 


الصولی؛ و الختار من شعر ا لمتنبی و البحتری, و أبی تعام للامام 

عبدالقادرالجرجانی ۔و قامت بنشرہ لجنة التألیف و الترجمة 

و النشر بالقافرة. 

-٤‏ کتاب الوحشیات و هو الحماسة الصغری' لابہی تمام حبیب بن 
اوس الطائی نشرته دارا معارف من سلسلة ذخائر العرب ۔ 
۳/٘ھ 

عکاپب السسز ای سا سا یم لیو رت 
الْعَتَریة 

-٦‏ کتاپ ”المنقوص و ا لمدودٴ للفراء مع کتاب التنبیھات لعلی بن 
حمزة البصری : نشرت دارالمعارف بالقاھرۃ. 

۷ کتاب سمط اللالی فی شرح امالی القالی للوزیر إلی عبید 
البکری ٠‏ دارالکتب الملصریة ئشرته في مجلدین ۔ اما الجزہ 
الثالٹ فھو فی تحقیقه و جمعه و توقیعات مقدماته و کان یکتب 
و بعدل (علق عليه و حققه) صححہ و أخرجه ١‏ و عارض النسخ 
الختلفة / نقحه ؛ و حقق مافیه و استخرج من بطون دواوین 
العلم. 

و لە رسالة أیضاو ھی محاضرته التی القاھا فی إحدی الجامعات 
الھندیة عن الفضلیات و صاحبھا. 

و مما لاشك فيه أن سمط اللالی هو الکتاب الذی جعل الیمنی 
موضع إجلال و تقدیر و احترام و إعجاب خاص فی أوساطنا العلمیية 
شرقا و غرباءو کان یفتخر بھ و یعتز کثیرا بھذا الکتاب أیما اعتزاز. 

و کان الشیخ الیمنی کما قال الشاعر الجاھلی تابط شرا " قوال 
محکمة جواب آفاق "و هو أول رجل من رجال العلم و الادب فی شبےه 
القارۃ الھهندیة و الباکستانیةء شد الرحال فی طلب العلم و إحیاء 
اللوات من الغطوطات العربیة منقبا عنھا. فکان من الشخصیات 
السواحة الجوالة فی العالم العربی و الإسلامی حتی وصل إلی فلسطین 
و استانبول و قسطنطنیة و لبنان و ال مغرب العربی.و کان یحاول 
الحصول علی الخطوط بدفع ثمنە من جیب الخاص أو بمال الجامعة التی 
کانت تعتمد علی الشیخ الیمنی و علی اختیارہ و جھودہ فی المصول 


۹۸۷ 


ثقا (4۱٥‏ الھذڈ ے 


علی اندر اللخطوطات العربیية فی اللفة و الشعر و الأدب. و کانت ھذہ 
الکتب قد أخرجھا و هو رٹئیس قسم اللفة العربیية فی جامعة علیجراہ 
أو فی جامعة کراتشی أو رئیس قسم اللغة العربیة بجامعة بنجهؿ4اب؛ 
أو کاستاذ و بحاثه ممتاز فی أبرز جامعات الھند و باکستان. 

و هھناك کلمات قیمة عن شخصیتۃ الآدبیة وردت فی مؤلفاته 
تقدیما و اعترافا لفضل الیمنی أو إعجابا و تقدیرا من الذین طبعوا 
مؤلفاتے النادرۃ فی بلادنا العربیة. و ھی تدل علی قیمة مؤلفاتے 
و تحدد مکانته العلمیة فی العالم الادبی. 

تلامذة الشیخ الیمنی. لقد بقی العلامة اللیمنی استاذاو رئیساً 
للقسم العربی فی أبرز الجامعات الھندیة و الباکستانیة مدة طویلة 
فلا استطیع أنا و لا غیری أن یستقصی عدد تلامذته اللّھم إلاً أستانی 
الدکتور السید محمد یوسف محقق الأشباه و النظائر (الحماسة 
للخالدیین) الذی کان مسن أرشے تلامذة الشیۓ و أبرڑھے, أنجبھم 
و أحبھم ٠‏ أشھرھم و کان الشیخ یفتخر و بعتزٌ بە و یحبه حب الوالد 
ولدہ و کكذلك وجدت الدکتور السید محمّد یوسف کان یحب أستاذہ 
ااجلیل و یحترمے و یخدمے ١‏ و قد بقی الدکتور السید محمّد یوسف 
رٹیسأاألقسم اللغضة العربیے بجامعة کراتشی مدة طویيلة و قد 
توفی فی لندن إذ کان فی طریقه إلی بلادہ من نیجیریا ء و ذلك قبل 
وفاةۃ شیخه و استاذه الیمنی و تاریخ وفاۃ الدکتور السید محمد 
یوسف هو ۱۹۷۸/۷/۲۱م و ھناك أستاذ فاضل آخر أیضاً من أشھر 
تلامذة الیمنی و هو رئیس القسم العربی (سابقاً) بجامعة علی جراہ 
الھند و مؤسس الجمع العلمی الھندی ایضاء و هو الدکتور السید 
مختار الدین أحمد و قد قابلنی الدکتور السید مختار الدین أحمد فی 
علیجراہ حیث کنت ھناك فی زیارة رسمیة لبلاد الھند. راہ محتذیا 
حذو اأستاذ الشیخ الیمنی فی البحثٹ و التعلیق حیث قد اختار مسلك 
الشیخ الیمنی فی آرائە و أبحائه العلمیة فابقاہ اللَه تعالی'. 

آما زیارتی الآخیرةۃ للشیخ الیمنی فکانت قبل یومین من وفاته 
فی ۱۹۷۸/۱۰/۲۰ حیث توفی الشیخ فی ۱۹۷۸/۱۰/۲۷ء. و قد کنت 
رٹیسة القسم العربی آنذاكء و زرته فی الاجتماع السنوی للجنة 


۰۸ 


العلاس_ة الیم ..(.ی 


الشئون الدراسیة العالیة فی القسم العربی و قد ظل رٹئیسھا طوال 
حیاته: و لکن أعتیذر و 4ال لی ۔یا بنتی القد غلبتذی الھموم 
و الأآمراض و کانی فی طریقی من الدنیا إلی آلآضرۃ قدبری الامہر 
و أنت الآن و الحمد للَه صاحبة الأمر و ادعو لك ان یوفقك الله و یکون 
فی عونكدو اأنتدفی خدمة اللقفۂ العربیية"۔ 

هھذہ نظرۃة عابرة ألقیتھا و صورة رسمتھا عن العالم الباحث 
الحقق العظیم الشیخ عبد العظیم الیمنی و فیعا ما رسمه هو لنفسه 
و مارأیته من خلال صلتی بہڈا العالم الکبیر. 

إِن ھذہ الصورۃ کما أری تدل علی سر عظمۃ اللغۂة العرہیة 
التی ھی لغة القرآن و عرف قدرھا بل شفف بحبھا اللسلمون فی بلاد 
غیر عربیة: و تدل علی عظمة الدین الإسلامی الذی انتشر فی مشارق 
الارض و مغاربھا و أطراف الھند: الدین الذی أخرج أسرة الیمنی من 
ظلمات الشرك و الوثنیة إلی نور الإسلام و شغف حبا ولدھا العزیز 
الشیخ عبد العزیز الیمنی بہذە اللخة و بقرآتھا الجید و حدیث 
نبیھا الکریم و تراٹھا الزاخر العظیم نثراً و شعراً فخدم الرجل ھذہ 
اللفة فکان نعم الرجل من رجال الھند و الباکستان الذی خدم ھذہ 
اللفة و علومھا و نقب عن کنوزھا و عظم شان رجالھا فجاءت أعماله 
نافعة زاخرة بکل جدید و إن کان قدیما و بکل قدیم و إن کان جدیدا. 
فرحم الله تعالی و أدخله فسیع جناته. 


٥,۹ 


نبذة عن فن الغزل 
فی الشعر الأاردی 


بقلم : یوسف عامر 
الغزل هو الصنف الحبب لدی الناس أکٹر من غیرہ من الآغراض 
الشعريیة الآخری. و هو عبارة عن حدیث ہ وکلام للشعراء عن الرأة 
وجمالھا وسرد العواطف التی تتعلق بعلاقة الرجل مع الرأةء وھذا 
الصنف ایضا یعرف فی الأدب العرب(.4(4ی بإسم "النسیبٴ وقد اشتھر 
وبرع فيه الشعراء فی جمیع العصور: قدیمة کانت أو حدیثة. 
ولم تکف البشریة فی أیٗ وقت من الأوقات: وخاصة الشعراء عن 
الکلام لن ا لمرأۃء سواء یکون الکلام عن جمالھا الجس نی الظاھر 
أو المعنوی ٠‏ أم یکون سردا للعواطف التی تکمن فی قلب الانسان 
وعقلهء ولکن أ سالیب العرض والبیان تطورت بمرور الزمن. "وقد 
وصلت إلینا آاکٹر الآداب القديیمة وعرفنا کیف تغزلت فی آدابهھا 
فرأینا ما جاء علی الحجر وحفظ علی أوراق البردیٗ أو سطر فی الکتب: 
فقرأنا فی شاھنامة الفرس ومھابھارتا الھند والیاذة الیونان وانیادة 
الرومان وآغانی رولان عند الفرنسیین: وھیلد براند عند الألان وغیرھا 
من کتب ا للاحم والأساطیر والسیر,ء وکلھا تصف المرأة بالوان قومیة؛ 
وتجعلھا غایة الرجل وأمنیة ھواہ وأغنیة شعورہ ومحل خیال“. )١(‏ 
وفی العصر الجاھلی کان معظم الشعراء یقول أشعار الغزل 
کتشبیب قی قصائدھم التی کانت تشتمل علی موضوعات آخری غیر 
الغزل ٠‏ مثل عنترۃ بن شداد و زھیر بن أبی سلمی, و امرو القیس 


فن الغزل فی الشعر الاردی 


وغیرهھم, کما کان ھناك شعراء آخرون لایذکرون أشعار الغزل فی بدایة 
قصائدھم ومنھم عمرو بن کلثوم فی معلقته فبدأھا بوصف الخمر ٹم 
انتقل إلی الغزل وغیرہ الکٹیر. 

أما عن نشاۃ فن الغزل كکفّن مستقل بذاته فیذھب د. طه حسین 
إلی أنھا کانت فی العصر الاموی, وأن عبید الله ابن قیس یکاد یکون 
مبندعہ. (١ا‏ وتابعه د. شکری فیصل الڈذی یعدّ أصحابه فرعا من المدرسة 
العمریة انصرفوا عن السیاسة مکرھین فارادوا الإنتقام من 
خصومھم۔(٢)‏ اما الدکتور الحوفی فیقول بوجودہ فی الجاھلیة وھو محق 
فی ھذاء لان ھناك نماذج من ھذا الغزل فی الجاھلیة وصدر الاسلام أیضا. 
فقیس بن الخطلیم تغزل بعسرةۃ اخت عبے الله بن رواحة في یوم 
بعاٹ(١)‏ فرہٌ عليه عبد الله متغزلا باخته لیلی.(ٴ) وتغزل حسّان بن 
ثابت ہلیلی بنت الخطیم فاجابه قیس متغزلا بزوجه ٦‏ وتغزل کعب بن 
اللشرف بام الفضل بنت الحارث وبغیرھا من نساء اللسلمین. حتی قیل 
أنە اَذاهنْ مما حمل الرسول الکریم علی الأمر بقتلهء وتغزل عبد الرحمن 
إبن حسأآن ہرملة بنت معاویة غزلا آثار حفیظة أخیھا یزید.۷) فالامثال 
السابقة دلیل کاف علی وجود فن الغزل کفنْ مستقل بذاته فی العصر 
الجاھلی و صدر الإسلامء وینفی میلادہ فی العصر الاموی. : 

وتطور فن الغزل تطورا کٹیرا فی العصر الأموی ؛ فنجد شعراء 
کثیرین وقفوا شعرھم علی الغزل فی ھذا العصر ٠‏ وتنوعت إتجاهاته 
بین غزل أو إتجاہ حسی ویمگّل ھذا الإتجاہ عمر بن أبی ربیعةء وإتجاہ 
عذری ویمثله جمیل بثینة ٠‏ وإتجاہ تقلیدی ء ویمٹّل الأاخطل و الفرزدق 
و جریر وغیرھم. 

وبعدما اتسعت رقعۃة الدولة الإسلامیة ء أصبحت بلاد فارس تحت 
رأیة الخلافة العباسیةء ونشات حرکة الترجمة من اللغات الاجنبیة إلی 
العربیةء واختلط العرب بالأاعاجمء حدث تطور فی الدب من ناحیة 
الأاسلوب والمعنی, وبدا الطابع الفارسّی یطغی علی الشعر العربی؛ 
وبالتالی زاد تاثیر الأادب العربی علی آداب اللغات الآخری ؛ وخاصة 


لی 


ٹثقاض سے الھنٴ9سؤسد 


اللغة الفارسیةء فظھر الشعرالفارسی امام العالم فی ٹوب جدید من 
العروض العربی, وبموضوعات جدیدة کانت نتیجة لشیوع الإسلام 
واللفغة العربیة فی بلاد فارس 

وھناتطورفن الغزل لدی الفرس من الناحیة الفنیةء وانفصل 
تماما عما کان عليه فی الشعر العربی. فتفشّن الفرس فی بناء القصیدۃ 
الغزلیةء ولم یکتفوا بالقافیة فی الغزل؛ بل إھتموا باإلتزام الشاعر 
بالقافیة والردیف: ونجد کذلك غزلیات فارسیة بدون ردیف. کما 
اتسعت دائرة الغزل من ناحیة الملوضوعات: فلم یکتفوا فی غزلهم 
بوصف الرأقء وسرد العواطف, بل اأضافوا إليه موضوعات آأآخری مٹثل 
التصوف والفلسفة والآخلاق والحکمة والدین وغیرھا من الوضوعات 
الآخری. وفي العصر الحاضرنجد أن بعض الشعراء الایرانیین قد طوروا 
شکل قصیدۃ الغزل الفارسی, فکتبوا الغزل فی شکل السدس والسمط. 
کما حدث تغییر واضح فی البحور فزاد عددھا عن عدد البحور ا لمالوفة 
لدی العرب ٠‏ وکٹرت الزحافات فی الشعر حتی أصبح فن العروض 
الفارسی فنا مستقلا بذاته. واللفغفة الفارسية غنية بدواوین الغزل 
لکبار الشعراء أمثال حافظ الشیرازی, وجامی وأمیر خسرو الدھلوی؛ 
الذین ترکوا للأدب الفارسی أجمل تراث فی الشعرء وأسمی أدب فی 
عالم الغزل تحت ظل الحضارة الإسلامیة. 

آما بالنسبة للغزل الاردی فمن الملعروف أنه حینما تطور الغزل 
الفارسی لم تکن اللغة الأردیة شیئا مذکورا فی عالم الحضارة والاآداب 
الإسلامیةء فنشاة اللفة الاردیة تعود إلی بدایة حملات محمد الغزنوی 
(عندبعض النقاد)ء أما قبل ذلك فکان العرب یحکمون فی اقلیم "السندٴ 
الذی تعرٗف باللغة العربیة وآدابھا عن طریق العرب بحیث مازار 
”بشارالقدسی” اللتان عام ٢۲۷ھ‏ وجد سکانھا یتحدثون العربیة 
والسندیة. وقد تاثرت اللغة السندیة بدورھا باللغة العربیةء وتطورت 
ودخلت فیھا الکلمات والعبارات العربیةء وظھر فیھا طابع الحضارۃ 
الإسلامیة۔ 


بی 


فن القزل فی الشعر الاردی 


أما نشاأة اللفة الأردیة فھی تبدا بدخول الغزاۃ السلمین الذین 
دخلوا الھند عن طریق أفغانستانء ومعظمھم کان من أصل فارسی, وبھم 
زاد نفوذ اللغة الفارسیة فی اللغة ااحلیةء وتضاءل أثر اللفة العربیة 
شیا فشیئا حتی أصبحت اللغة الفارسیة لفة دواوین الحکومة؛ ولفة 
العلم والأادب وبعد فترة قلیلة من قیام الدولة الغزنویة نجد الشعراء 
املسلمین یقرضون الشعر بالفارسیة: وبدا الأدباء والکتّاب یکتبون عن 
جمیع أنواع العلوم باللفة الفارسیة: وألفوا الکتب فی النحو والصرف 
العربی, ونبغ فی الھند کثیرمن فحول الشعراء باللغة الفارسیةء أمٹال 
مسعود سعد سلمان اللاھوری, وأمیر خسرو الدھلوی؛ و زادشغفھم بھذہ 
اللغة حتی أصبع لھم أسلوب جدید فی الشعر والنٹر یعرف الآن فی 
الادب الفارسی بإسم "السبك الھندی". 

فالشعراء فتی الھند جعلوا أدباء الفرس وشعرائھا قدوة لھم أمثال 
سعد وحافظ و سنائی والفردوسی واتبعوا أسلوبھم فی الشکل والمعنی. 
وفي البدایة کانت ھذہ الحرکة مقصورة علی المجتمع الإسلامی, ولکن فی 
فترة متآخرۃ دخل فیھا الھندوس أیضا. فھناك قائمة لاباآس بھا باسماء 
الشعراء الھندوس الذین اجادوا الفارسیة وترکوا تراٹا جیدا للأادب 
الفارسی الھندی . 

واللفة الاردیة فی البدایة لم تظھر إِلاً فی صورۃ کلمات فارسیة 
وعربیة مستعملة فی اللغات الحلیة بالھند ء فالنماذچ التی وصلت إلیٹا 
عن تلك الفترة أاسلوبھا أقرب إلی اللغة الھندیة و خاصة نماذج الشعر. 
فنجد اشعاراً ل؟میر خسرو الدھلوی مرکبة من اللفة الفارسیة 
والھندیةء بحیث یکون الصراع الأول من البیت بالفارسیة والآخر 
بالھندیة:؛ أو عکس ذلك. 

ومنذ قیام الدولة الغزنویة وحتی قیام الدولة الغولیة لم تحصل 
اللفة الاردیة علی مکانة أدبیة بین لغات شب> القارۃ الھندیةء فالشعب 
الھندی بعامة کان یتحدث فی ال مدن والأمصار بلغاته الحلیة: أما عواصم 
الدول التی کانت ملتقی الناس من بلاد أو ولایات أخری فکانت تتحدث 


۷۳ 


ثقاسلۓة الھنے 


باللغة الفارسیةء وتتعامل مع الناس بلفة مختلطة "الاردیاٴ. مع 
ملاحظة أآن الذین یسکنون بعیدا عن العواصم لم یبقوا بمنآی من ھذا 
التغییر الشامل الھائل مع مرور الزمن. فکان للفة الفارسیة کلغة 
للحکومة و العربیة کلفة الدین أثر کبیر فی تغییر اللغات المحلیة 
الھندیة. أما الٹقفون فی تلك الفترة ای الدولة الغزنویة والدول التی 
توالت بعدھا فکانوا مھتمین بالفارسیة لأسباب کثیرۃ مٹھا مایلی. 

(ا) معظم ھؤلاء الناس کان من أصل فارسی. 

(ب) کانت اللغة الفارسية لغة الحکومة والدیوان 

(ج) کان معظم التراثٹ الحضاری الإسلامی آنذاك بالفارسیة. 
فالشعراء لم یترکوا الفارسیة تماما ء ولو أنھم استعملوا بعض الالفاظ 
الھندیة أو ترجمة بعض العبارات الھندیة إلی الفارسیة فی أشعارھمء 
إنما لم یکن مجتمعا ایرانیا أصیلا. ولکن ہمرور الزمن ظھرت لدیہم 
خصائص الحياة الھندیة. فالجمال الذی کان یتکلم عنه الشعراء 
بالفارسیة کان جمالا ھندیاء وتقالید الجتمع التی یذکروتھا فی شعرھم 
لم تکن ایرانیة محضۃ ۰ بل کانت إمتزاجا جمیلا للتقالید الھندیة 
والفارسیة معا. حتی الشعراء الذین جاءوا من إیران أیضا قبلوا ھذا 
الاسلوب وبرعوا فيه. 

أما اللغة الاردیة فلم تظھر فیھا أی حرکة أدبیة شعریة خاصة فی 
میدان الغزل إلاً أیام اللك للغولی"ٴشاہ جھان" (۲۷٢٦٦۔٦٦٦۱م)‏ و ظھرت 
بوادرالإھتمام بھا لدی الثقفین والشعراء والادباء. فی البدایة .کان 
شعراء اللغة الفارسیة في شب القارة الھندیة یستعملون الفاظاً ھندیة 
فی شعرھم, وفی تلك الفترةۃ بدا الشعراء الھنود یستعملون کذلك 
ألفاظاً عربیة وفارسیة وترکیةٴقی شعرھم. وکانت هھذہ ھی بدایة اللغة 
الاردیة ممثلة فی صورۃ الشعر. وجاء الوقت الڈذی اتخذت في> الأاردیة 
فیمابعد طابعا خاص..ا بھا. ویبداهذاالعھد من الشاع9ر الکبیر 
أمیرخسرو: الذی ترك ثروة غیر قلیلة فی الشعر والنٹثر الأاردی والیوم 
تعتبر ثروته ھذہ اأساسا للفة الاردیة. وقد راچ قرض الشعر فی اللغة 


ٹئی 


فن الغزل فی الشعر الاردی 


الاردیة بعد أمیر خسرو کٹیرا. ولکن حینما نمعن النظر فی ھذا الشعر 
القدیم نجد آٹر الشعر الفارسی عليه واضحا من حیث استعمال الالفاظ 
وامصطلحات والعبارات الفارسیة. والحقیقة ھی أن الشعر الاردی 
سا يَسَتَد جمیع مقوماته من الشعر الفارسی. فالفنون الشعریة 
فی اللغفة الأاردیة کلیھا تعتمد علی فنون و أغراض الشعر فی اللفة 
الفارسیة. حتی أنەه لم یحدث أی تغییر فی الصطلحات الشعریة فی 
اللغة الأاردیة؛ لذلك یمکن القول بن الشعر الاردی منذ أمیر خسرو حتی 
عھد سرسید أحمد خان وحالی وآزاد تقلید للشعرالفارسی. فکل الفذون 
الشعریة الفارسیة انتقلت إلی الاردیة مٹل فن الغزل والرباعی 
والملٹنوی والمرثیة والقصیدة والقطعة وغیرھا۔. 

إلاً آن الشعراء الاردیین أبدوا الإھتمام الاکبر بفن الغزل أکٹر من 
الفرس. فقرروا بان الشاعر الذی لایستطیع قرض الشعر فی قالب 
الخزل فھو لیس بشاعر. بالاضافة إلی أنھم استعملوا کلمة الغزل 
بمعناھا الملجازی: ولم یتمسکوا بمعناھا اللغوی. والمراد من الغزل في 
الشعر الاردی, هو البناء الفنی العروضی ا للتزم بالقافیة والوزن 
والردیف والقافیة تتغیر من ناحیة الملعنی فقط, أما الردیف فلایتغیر۔ 
وھو عبارة عن کلمة تتکرر عقب کل قافیة. ویمکن أن یکون إسما أو فعلا 
أو حرفا. والردیف لیس بشرط ضروری فی منھچ بناء القصیدة 
الغزلیة فی الشعر الأردی, کما هو الحال فی الغزل الفارسی. فتوجد 
قصائد غزلیة أردیة قلیلة لیس بهھا ردیف. و منھچ بناء القصیدة 
الغزلیة الاردیة کالتالی :- 

١۔مطلع:‏ وھو البیت الأول من الغزل. ویشترط أن یکون 
مصراعاہ متحدین فی القافیة والردیف: أما باقی أبیات الغزل فیجب 
آن تتحد فی القافیة والردیف فی الصرع الٹانی فی کل بیت. واذا کان 
البیت الٹانی من الغزل یشب الطلع فی الشکل یطلق عليه 'حسن 
مطلعٴ. وتکرار الطلع یدل علی مقدرۃ الشاعر الفنیة. 

"٢‏ القافیة: وھی تتغیر من حیث المعنی فقط فی الابیات: وحرف 
الروی لایتغیر. 


"۹۵ 


ثقافضى الول+ہ+ٰہٰد 


٣۔الردیف:‏ وھو الکلمة التکررۃ فی آکر کل آبیات الغضزل 
بیدأنه لیس بشرط ضروری فی بناء الغزلء ولکن یحرص الشعراء علی 
استعماله بجانب القافیة ما لە من أثر بالغ فی الملوسیقی والإیقاع. 

: ۔الوزن‎ ٤ 

٥‏ القطع أو التمم : وھو البیت الآخیر من الغزل ٠‏ حیث یذکر 
الشاعر تخلصه فی أحد مصراعيه. والتخلص ھذا هو إسم الشاعر 
الشعری. وقد یکون جزءا من إسمه فعلاء وقد لایکون لە وجود فی اسم 
الشاعر الأاصلی. علی سبیل الٹال الشاعر إنشاء الله خان تخلص> إنشاء 
والشاعر شوکت علی خان تخلصه فانی والشاعر أمیر مینائی تخلصه 
أمیر؛ والشاعر أسد الله خان تخلصه غالب ۰ فاسمه لایوجد فيه "غالب" 
تماما. ویضع الشعراء ھذہ العلامة '“گ” فوق تخلصمھم. والشعراء الذین 
قرضوا الشعر باللغتین الفارسیة والاردیة نجدھم یستعملون تخلصا 
لھم فی الأردیة غیر الذی یستعملونه في الفارسیة. علی سبیل المٹال 
الشاعر نواب مصطفی خان؛ تخلصه فی الفارسية 'حسرتی ُء وفی 
الاردیة "شیفته4ٴء والشاعر صباء الدین خان تخلصه قی الفارسية 
”خشانٴ وفي الارديیة 'ذنیر. کما أن بعض الشعراء یستعمل تخلصا 
واحدا فی الفارسیة والاردیة وأھم ھذہ الشروط کلھا هو لابد من وجود 
الوزن والقافیة في الغزل. ولکن فی القرن الحالی أٹّر الشعر الغربی 
علی الغزل الاردی کٹیرا في نواح متعددة أھمھا الشکل. فوجدنا شعراء 
یکتبون الغزل الحرء و أول من کتب ھذا النوع من الغزل هو مظھر إمام 
ثم علیم صبا نوید وبشیر بدر وتبعھم الکٹیر. 

٦۔عدد‏ الابیات ‏ أُما من ناحیة عدد الآابیات فی الغزل الاردی 
فاقلھاخمسة آبیات واکٹرھا سبعة عشر بیتا. ونجدھا تصل عند البعض 
إلی خمسة وعشرین بیتا. وفي الفترة الآخیرۃ لم یلتزم الشعراء بهڈا 
الحدء بل نجد منھم من یکتب الغزل في ثلاثة أبیات أو أربعةء ومنھم من 
یکتبه فی خمسین بیت لذا رای بعض النقاد أن یکون ھناك مطلع آخر 
إذا کان عدد الأابیات یزید عن سبعة عشر بیتا. 


کی 


فن الغزل فی الشعر الاردی 


۷۔ ا معنی : أما من ناحیة المعنی فالغزل الاردی نوعان :- 

الاول٠‏ غزل غیر مسلسل, وھو الذنی لایوجد فيه ترابط بین 
أبیاته فی اللعنی أو الوضوع. وفی ھذا النوع یکون لکل بیت من أبیات 
الغزل معنی مستقل بذاته. مثلا نجد بیتا فی التصوف والٹانی فی 
العشق والحب وآخر في الآخلاق أو السیاسة بحیث لو قدمنا أو أخرنا 
أو حذفنا أحد الأبیات فلایحدث أی خلل فی الغزل. وبمعنی آخر لیس 
فی هذا النوع من الغزل أسلوب القصة کما هو الحال فی الغزل العربی 
ومعظم الغزل الاربی نجدہ غیر مسلسل. 

النوع الٹانی. غزل مسلسل وھو الذی توجد فيه وحدة الوضوع, 
والشاعر یتحدث في الغزل کلە عن موضوع واحد کالتصوف مثٹلا. رفي 
الغزل الغیر مسلسل إذا وجد بیتان بیںھما ترابط فی المعنی فیطلق 

ما بالنسبة موضوعات الغزل الأردی فکثیرۃ لا حصر لھا. منھا 
ملن سیل القال موخؤمنات الغب وال سفق الا ختلاق, اتد 
والتصوف: والدین, والحکمة: والوعظ : والسیاس٤‏ ء والإجتماع. بالاضافة 
إلی موضوعات تتعلق بمظاھر الطبیعة: والحیاۃ المعاصرۃ ومتغی'ًاتھا. 
فدائرة موضوعات الغزل الاردی واسعة جداء وتعتبر ھذہ السُعة سببا 
مسن آسباب الإقبال عليے. وفن الغزل هو اشھر الفنون الشعریےة 
و أوسعھا فی اللفة الاردیة؛ ولیس هذا فحسب ولکنه روح الشعر 
الاردی. ویعتبر أجود غزل فی العالم کله سواء من الناحیة الفتیة أو من 
ناحیة تنوع الملوضوعات والاسالیپ. 

والغزل الاردی مبنی أساسا علی الرموز والاستعارات والکنایات 
والإختصار. فشاعر الغزل الاردی یعرض لنا الحقائق الختلفة مجتمعة 
بایقاع بدیع یؤٹر في القلوب ٠‏ فاللغفة الاردیة غنیة بالملوسیقی والنغم 
بوجه خاص, وذلك لاحتواٹھا علی الفاظ وعبارات ومصطلحات لغات 
مختلفة مثٹل العربیة: والفارسیةء والترکیة والسندیةء والبنجابیة:؛ 
والسنسکریتیةء وغیرھا من لغات شب القارة الھندیة الآخری, بالاضافة 


٦٦۷ 


ثقافےۓ الھف_۔ 


إلی الالفاظ الانجلیزیة والفرنسیة والاسبانیے والبرتغالیة 
والإیطالیة والصینیة والیابانیة وغیرھا من اللغات الآخری. فموسیقی 
اللفة الأاردیة موسیقی رنانة مستسافغة لکل الآذان شرقیة کانت ام 
غربیة. وباختصسار نستطیع القول بن الأردیة تعتبر مجموعة لفویة 
معظم لغات العالم. 

وفی بدایة القرن الحادی عشر الھجری کتب الشاعر ولی دکنی 
(م۱۷۰۷م) وھو من جنوب الھند أول دیوان کامل في الغزل الاردی, وکان 
ھذا الدیوان خیر بدایة فی میدان الشعر والغزل الاردی . ویعکس غزل 
ولي دکنی الحیاۃ الإجتماعیة ومتطلباتھاء والحیاة الثقافیة فی تلك 
الفترة. ومن شعراء الغزل فی تلك الفترةۃ ناجی,؛ وآبروء ویکرنغ 
(یکرنك)ء وآرزو وغیرھم. ویتسم غزل تلك الفترة بالاھتمام البالغ 
بالصناعة اللفظیة: والاکٹار من استعمال الرموز والالفاظ ذات 
المعنیین, کما یتسم بجزالة الالفاظء وفصاحة الأسلوب: ودقة التصویر؛ 
وقوۃ العنی, واستعمال الجمیل من الأستعارات والکنایات والتشبیھات 
ولعب ولي دکنی دورا کبیرا في إقامة بناء الغزل الاردی علی أرض 
صلبة؛ وعرّف لاحقيه من الشعراء علی أسلوب وإیقاع موسیقی جدید؛ 
وموضوعات مختلفة. 

تاتی بعد ذلك فترةۃ شعراء الغزل الاردی, الکبار؛ والذین مازالت 
آٹارھم واضحة حتی الآن علی من یتغزل فی الأردیة. وھم سوداء ومیر 
(١۱۱۲۔‏ ١۱۲۲ھ)ء‏ و درد (۱۱۷۳۳۔ ۱۱۹۹ھ) الذین لھم الید الطولی فی 
تطویر وتقدم الغزل الاردی, سواء من ناحیة اللغفة والأسلوب, أو من 
ناحیة الوضوعات. وکان لکل شاعر من ھڑلاء الشعراء الثلاثٹة سمة 
خاصة بە. فغزل میر مثلا بجانب أسلوبه الذی یِنّسم بالسھل المتنع 
قائم علی نزعة الحزن, التی نجدھا في کل قصائد ہ الغزلیة. وتعتبر ھذہ 
النزعة ھی السمة الرئیسیة لغزل میر ومصدر نزعة الحزن ھذہ لیس 
الحب والعشق ۰ بل یتمه و حیاته الغیر مستقرۃ کانا من أھم أسباب 
ھذہ الروح الحزینۃة التی نراھا مجسمۃ فی معظم غزله. ولکن مع وجود 


٦۸ 


فن الغزل فی الشعر الاردی 


ھذہ النزعة والنغمة الحزین.ة نجد موضوع العشق والحب من أھم 
موضوعات غزله. وبجانب تاله یتغزل أحیانا حسب المعنی اللغوی 
لکلمة الغزل . فیصف ویشب المرأۃ بأاجمل الصفات: وبارق التشبیھات 
ومشال ذلك نجدہ فی ھذا البیت: 
نازکی اس کے لب کی کیا کہیے_ پنکھڑی اك گلاب کی سی ھے 

[الترجمة : ماذا نقول عن رقّة شفتیھا ء فھی تشبە ورقة الوردة] 

وعلی العکس من الشاعر میر نجد التفاؤل والفرح من أھم سمات 
فن الغزل عند الشاعر سودا. وھذا یرجع إلی أن سودا فی الأصل شاعر 
القصیدة (المدح و الھجاء) الأردیة أما غزل الشاعر خواجه میر درد فھو 
قائم علی التصوف وخاصة وحدة الوجود. و مثال ذلك نجدہ فی أشعارہ 


التالیه : 
تجھی کو جو یاں جلوہ فرما نهە دیکھا 
برابر ھے دنیا کو دیکھا ته دیکھا 
تغافل نے تیرے یه کچھ دن دکھائے 
ادھرتونے لیکن نە دیکھا نە دیکھا 


اذیت ء مصیبت ء ملامت بلائیں 
ترے عشق میں ھم نے کیا کیا نە دیکھا 
[الترجمة . لو لم أراك ماثلا ھنا فی نفس الکان٠‏ سواء عندی ان 
آری الدنیا أو لا آراھا۔. 
أرانی تغافلك أیاما کھذہء لکنك لم تر : ولم تنظر إِلّي] 
[کم لقینا فی عشقك من اُذی ٠و‏ مصیبة و ملامة و بلاء] 
وکان الشعراء منذ أن نشا الشعر الاردی حتی نھایة القرن 
الثامن عشر المیلادی یکٹرون من استعمال العبارات الفارسیة 
والھندیة الٹقیلةء ولکن الشاعرین الکبیرین ناسخ (م ۱۸۲۴۸م)ء وآتش 
))۱۸٣١-۱۷۷(‏ لعبا دورا بارزا فی تنقیة اللفة الاردیة من العبارات 
الفارسیةء والالفاظ الھندیة الثقیلة. وبھذا خلقا غزلاً اردیا جدیدا تمتاز 


٦۹ 


ثقاف(ےا الھضظے 


لغته بالسھولة والسلاسة ٠‏ وخیالە بالدقة والندرةۃ. کما یتسم غزلهما 
بامیل إلی التجدید فی کل شیء. 
بعد ذلك تاتی أھم فترۃ من فترات وانتشار الغزل الاردی عالمیاء 
والتی من أھےم شعرائھا ذوق (۱۷۸۹م ۔۱۸۸۹م)ء وغالب (١۱۷۹۔۱۸۱۹م)ء‏ 
و مومن (۱۸۰۰۔۱۸۲۱م)ء فقد قام ھؤلاء الشعراء الٹلاثة بدور عظیم فی 
تطویر الغزل الاردی من حیث اللفة؛ والأافکار الفلسفیة والملوضوعات 
والاسلوب و یتمیز غزلھم بجزالة الالفاظء وفصاحة البیان؛ وعمق 
املعنی و براعة الخیال وسعته. وللشاعر غالب الید الطولی فی إبداع 
اأفکار وأخیلة فلسفیة جدیدۃء وفی استعمال لفة أردیة مزینة ببعض 
العبارات والالفاظ الفارسیة التی تتسم بالسھل اممتنع. ومن أشعارہ 
الغزلیة ما یلی : 
سب کہاں کچھ لال وگُل میں نمایاں هو گئیں 
خاك میں کیا صورتیں ھوں گی کە پنہاں ھوگئیں 
یاد تھیں ھم کو بھی رنگا رنگ بزم آرائیاں 
لیکن اب نقش ونگار طاقِ نسیاں هو گئیں 
قید میں یعقوب نے لی گو نە یوسف کی خبر 
لیکن آنکھیں روزن دیوار زنداں هو گئیں 
رنچ کا خوگر ھوا انساں تو مٹ جاتا ھے رنچ 
مشکلیں مجھ۔ پر پڑیں اتنی کە آساں ھوگئیں 
([الترجمة : ما ہدا من ورود و أزھار لایمٹل کل مااختفی فی الأارضی 
وما أجمل تلك الاشکال التی تبقی مستترہ فی التراب. 
۔ما کان بذھنی من ذکریات لتلك العفلات: أصبع الان نقوشالطاق 
النسیان. 
۔مع أآن یعقوب ۔عليه السلام ۔لم یسال عن یوسف عليه السلام فی 
السجن إلاً أن عینيه صارتا نافذتین فی جدار السجن. 
۔ینممی الالم حینما یتعودہ الإنسان ء واجھت مشاکل و مصائب 
کثیرۃ لحد آأنھا صارت هیٔنة سملة] 


۷۰ 


فن الغزل فی الشعر الأاردی 


والحقیقة ھی آن معظم الشعراء الذین جاءوا بعد غالب قد تاثروا 
بە:کٹیرا سواء من الناحیة الغنیة أو من ناحیة الوضوعات: و فی 
مقدمتھم أکبر شعراء الغزل فی القرن العشریسن حسرت موھانی, 
و فائی بدایونی وجکرمراد آبادی وغیرھم. ویعتبر غالب هو أول شاعر 
اُردی أرسی موضوع الفلسفة في الغزل الأردی. 

و إِذا عدنا بنظرة خاطفة إلی الغزل الاردی منذ نشاته حتی عام 
۷ء نجصد أنە لم یحدث فیے تغییر واضع: لا من ناحیة الوضسوع 
و لا من ناحیة الشکل. فاللوضوعات التی ضمنھا الشعراء القدامی غزلهم 
مثل الحب والعشق والتصوف والآخلاق٠‏ وغیرھا ھی نفس املوضوعات 
التی تناولھا الشجراء التابعون حتی فترة الشاعریسن الکبرین حالی 
و آزاد. أما من ناحیة الأسلوب و اللفة فقد حدث تغییر واضع, و ذلك 
لانه حینما یحدث ای تغییر من الناحیة الإجتماعیة والثقافیة نجد اثرہ 
واضحا علی اسلوب الشاعر ولغته. 

ومن الملعروف أن الوعی السیاسی و الوطنی والقومی ہداٴبینتشر 
فی شب القارة الھندیة منذ أوائل القرن التاسع عشر ا لمیلادی, والڈی 
کان من نتائجه الثورة الوطنیة التی قام بھا أھل شبە القارة ضد 
ا ملستعمرالانجلیزی عام ۱۸۰۷ء. وفی ھذہ الفترةۃ برز الشاعران خواجه 
الطاف حیسن حالی (۱۸۲۷١۱۹۱۶م)‏ وآزاد فی سماء الأدب والشعر الاردی 
وھما اللذان أسّساجمعیة "انجمن بنجاب٭ فی لاھور عام ١٦۱۸ء‏ 
واھتمت ھذہ الجمعیة بالنظم الاردی کثیراء و دعا حالی إلی عدم 
الإکتفاء بالوضوعات الغزليیة الموروثة فقط : وتناول الوضوعات 
العصریة الآخری مثل السیاسة والإجتماع والاإصلاح ومظاھر الطبیعة 
وغیرھاء وظن بعض الشعراء بأن فن الغزل غیر قادرعلی أن یشتمل 
علی الوضوعات العصریةء لذا ابدوا اھتمامھم الاکبر بفن النظم, وھکڈا 
قل الإقبال علی فن الغزل إلی حدما. ولکن بسبب حرکة حالی وآزاد 
الإصلاحیة ھذہ أضیفت بعض الملوضوعات الجدیدةء وأصبح الغزل یتناول 
موضوعات عصریاء و بدا یعبر عن الحیاة الخاصة والعامة علی السواء. 


۷۱ 


ٹثقافسےا الھذ ہد 


وکتب حالی غزلا یتمیز بالسلاسص3ء مستعملا فیے بعض العبارات 
الستعملة فی الحیاةۃ الیومیة ء ویعکس لنا فی غزله الصراع بین الغرب 
والشرق فی تلك الفترة من ناحیة التعلیم والثقافةء ونلحظ التمرد 
والاحتجاج الواضح قی غزلے ضد الضسرب. و کتب غزلایدور حول 
الوضوعات السیاسیة والاجتماعیة والوطنية والقوميیة والاصلاحیة 
بالإضافة إلی الوضوعات الغزلیة القدیمة الموروثة. 

وفی النصف الأول من القرن العشریٗن انتعش الغزل الاردی, 
و زاد الإقبال عليه من جدید, وفي ھذہ الفترة نجد أکبر شعراء الغزل 
الاردی الحدیث أمثٹال محمد إقبال وحسرت موھانی, وفانی بدایونیء 
وجکر مراد آبادی, و أصغرہ و یاس و یکانه٭ء و عزیز لکھٹنوی, و سیعاب 
اکبرآبادی؛ وفراق وغیرھم الذین لھم الید الطولی فی إنعاش الغزل 
الاردی وبعٹ من جدیدء فخلقوا فيه الروح العصریةء و أوجدوا فيه 
فلسفة و فکرأً جدیداًء بالإضافة إلی الملوضوعات والأاسالیب المختلفة. وبعد 
ذلك ظھر تاثیر الشعر الغربی علی الغزل الاردی . فنجد شعراء یکتبون 
غزلا حراً. ویعتبر ھذا أول بدایة في تغییر شکل و قالب الغزل الأاردی . 

وہبتائیرمن الفکر الغربی ظھرت الحرکة التطوریة فی الأدب 
والشعر الاردی فی أواخر العقد الرابع من القرن العشرین. وکانت ھذہ 
الحرکة تھتم بفن النظم و بموضوعاته وخاصة املوضوعات التی تتعلق 
بالطبقة العاملة والفلاحین وبتعبیر آخر کان إتجاہ شعراء ھذه الحرکة 
إتجاھا اشتراکیا۔و تاثر فن الغزل أیضا بھذہ الحرکة التطوریة. فتعددت 
موضوعاته و آسالیب بیانەء لیس ھذا فحسپ بل و کتب بعض شعراء 
ھذہ الحرکة التطوریة. غزلا فی غایة الجمال: أمثال فیخں؛ وراشد 
ومخدومء وإحسان دانش, ومجاز وغیرھم. 

وحینما قسمت شب القارة الھندیة إلی دولتین الھند وباکستان؛ 
وھاجر غیر امسلمین من باکستان إلی الھندء والعکس ظھرت نتائچ 
عدیدة سیئة أثر ھذا التقسیم, فشاع الدمار والھلاك؛ و إھتم شعراء 
الغزل بجانب شعراء النظم وکتّاب الروایة والقصة والمسرح بتناول 


۷۲ 


ف', الغزل فی الشعر الاردی 


ھذہ الحالة السیٹةء و وصفوھا وصفا دقیقاء وعکسوا لنا کل الآثار 
السیة التی ترتبت علی ھذا التقسیم. 

وحینما ظھرت حرکة الحداثة فی الشعر الاردی بتاٹر من الشعر 
الغربی ما بین عام ۱۹۰۰ و ۰٦۱۹م‏ لم تقتصر اثٹارھا علی النظم فقطء 
بل أثرت کذلك علی الغزل الأردی, وأصبع شعراء الغزل یتناولون فی 
غزلھم جمیع الإتجاھات والنزعات والمشاکل التی یعانی منھا الإنسان 
امعاصر؛ والتی ظھرت نتیجة التقدم العلمی والتکنولوجی. ومن هھذہ 
الإتجاھات الاحساس بالضیاع والفقدان : والغربة والوحدة, بالاضالة إلی 
أنھم عکسوا لنا صورة المدینة الصناعیة وماساتھاء أو مآساة ااجتمعات 
الحدیثة بکل صراحة وبدون مواراؤ. والحقیقة ھی أن مآآساة الدینة 
الصناعیة ھذہ لم تتوقف عند عالم الغزل والشعر فقط . بل تجاوزته 
إلی عالم السرح الاردی أیضاً۔ ویبدو ذلك واضحا فی الصراع الفکری 
لسرحیات الواقف ء حتی حین تنحمصرفی تصویر مآساۃ وحدة وعزلة 
الفرد آو جحیم الوجود مع الآخرین وبالآخرین. مثلما نجدہ فی مسرحیة 
الادیب والمفکر الفرنسی جون بول سارتر "جلسة سریة: (10110150105) 
والتی فیھا یظھر الجحیم فی صورۃ العلاقات النفعیة التضاربة بین 
الناس حیث یتخذ کل منھم الآخر أداۃ ووسیلا ما تتطليه أثرتە. 

وأمام ضیاع وفقدان الإنسان العاصر فی الدینة الصناعیة 
الواسعاء وجد شعراء الغزل الاردی أنفسھم فی مواجھة الجتمع 
الصناعی العدیث الذی اأصبعح مشغولا بمطالبه الإقتصادیيةء وتامین 
حیاته ا مادیةء وتقدمه العلمي والتکنولوجی, ذلك التقدم السریع الڈی 
یجرد العالم من أسرارہ و ألغازہ ورموزہ. ومن ھنا کانت صرخات 
الإحتجاج والرفض التی أطلقھا شعراء الغزل الاردی فی وجه الجتمع 
الذی فقد الاحساس بروح الشعر ٠‏ وأصبح الغزل الحدیث یعبر عن الحیاةۃ 
في الوقت الراھن بمافیھا من مشاکل سیاسیة و إقتصادیة وإجتماعیة. 
وتعتبر الوحدة والعزلة التی بشعر بھا الفرد فی ھذہ الاونة؛ 
والإضطراب وعدم الراحةء والعشق والعب وعکس مشاکل الحیاۃ العحاضرۃ 


۷۰۷۳ 


ثقا۴ضے الھذض ہد 


من أھم موضوعات الغزل الأردی الحدیث. وبھڈا أصبح الغزل یعکس لنا 
صورة العصر بکل واقعیة. 

بالنسبة لوضوع الوحدة والعزلة فھذا لیس بموضوع جدید علی 
الغزل الاردی؛ و ذلك لان الوحدة تعتبر من الأاشیاء التی فطر علیها 
الإنسان: وتتغیر بتغییر الزمن: ولکن الوحدة والعزلة التی کان یشعر 
بھا الشاعر القدیم مختلفٰة تماما عن الوحدة التي یشعر بھا الشاعر 
العاصر. وذلك لان الوحدة التی نراھا في الغزل القدیم کان من أھم 
اسبابھا آلام العشق. أما الوحدة التی نلمسھا في الغزل المعاصر أسبابھا 
مختلفة تماماء منھا الحیاة ا مادیة التي نتجت عن الحربین العالیتین. 
وظھور الرآسمالیة فی أمریکاء والتی أثرت علی حیاة العالم کله. و من 
أسباب ھذہ الوحدة الحدیثة کذلك خوف الشاعر مما یحدث حوله من 
حروب مدمرۃ ‏ والتی تستطیع القضاء عليه بین لحظۃة وأخریء 
والاحساس بھڈذھ الوحدة والعزلة أول مانشاٴفی الدینة الصناعیة 
الزدحم بالسکان: و الذین فی الاصل ینتمون إلی قری مختلفة ذات 
ثقافات مختلفۃ. فالإإنسان فی الدینة الصناعیة یشصسر بالوحدة 
و الضیاع و الفقدان و الغربةء و ھذا أمر عجیب جداً أن یشعر الإانسان 
بالوحدة مع ھذا الكم الضخم الذی یعیش معه في الدینة. و بسبب 
الحیاۃ ا مادیة والرآسمالیة في الدینة اأصبح عامل الوقت مھما جدا 
بالنسبة للفرد. بل وانعکس ھڈا العامل علی الحیاةۃ نفسھا وعلی علاقات 
الناس بعضھم ببعض: فالوقت عامل أساسی و جوھری فی حیاة من 
یعیشون فی الدینة. وھو کالسیف المسلط علی رقاب کل الناس فی 
املدینة و هم فی حالة سباق لاینتھی وفي سفر دائم مستمرہ وفقي حالة 
الإنطواء الشدید علی الذات؛ بحیث لایکلم البعض البعض. و إذا کلَعه 
فذلك لیسئله عن الوقت فقط. وبھذا أصبح الوقت هو العامل الملعنوی 
الذی یتحکم في سکان ا لمدینة وا مدینة ذاتھا فتتحکم فیھا الالیة. کل ھذا 
نجدہ بوضوح في الغزل الاردی الحدیث: أحیانا بالرمز والإیماءء وأحیانا 
آخری بالتصریم:؛ ونجد الإحساس بالوحدة هذا عند کٹیر من الشعراء 


۷ 


اآمثال ظفر إقبالء ومجید أمجد, وعبد الله علیم وأنورشعور؛ ومنیب 
الرحمن؛ وشھریار, وعرفان صدیقی, وتوصیف تبسم, و وزیر آغاء, 
وناصر کاظمی, وعمیق حنفي؛ ومحمد علوی و کمارباشی, وبشیر بدر؛ 
ومخعور سعیدی و غیرھم. وفي البیت التالی عبر الشاعر مجید أمجد 
عنِ الوحدةء وإنشغال الناس : 
میں روز ادھر سے گزرتاھوں کون دیکھتا ھے 
میں جب ادھر سے نهە گزروں گا کون دیکھے گا 
[الترجمة: أموٌ بھڈا الکان کل یوم و لاینظر إِليٴ أحدء و عندما 
سوف لا أآمر فلن یشعر احد بذلك] 
وعن الوحدة کذلك عبر الشاعر عبید الله علیم بھذہ الطریقة: 
مانا کە جدا نہیں هھیں هم تم پھر بھی کوئی فصل درمیاں ھے 
الترجمة : اعترف بانە لایوجد بیننا بعد او فرق, ولکن بالرغم من 
ھذا توجد بیننا عزلة تسببت فی البعد والفرق] 
آما بالنسبة موضوع العشق والحب الذی نراہ في الغزل الحدیث 
فھو لیس بشیء جدید: لأنه کان من أھم موضوعات الغزل القدیم بل من 
اجله أنشا الغزل في لغات العالم کلھا. ولکن ھذا الوضوع یختلف ععا 
کان عليه فی الزمن القدیمٍ فالعشق في الغزل الأردی القدیم کان اکثرہ 
عشقا حقیقیا قائما علی التصوف. أما العشق في الغزل الحدیث فھو 
قائم علی الواقعیة و ذلك أن الشاعر الحدیث قبل "الجنس والحدیث عنه 
علی أنه حقیقة آزلیة أبدیة وھو في ھذا متاثر بفکر وفلسفة فروید. 
ومثال ذلك نجدہ في غزل شھریار؛ وعرفان صدیقی وساقی فاروقی. 
وناصر شھزادء وتوصیف تبسم وغیرھم. 
اما بالنسبة لملوضوع القلق والإضطراب والملل الذی نجدہ في 

الغزل العدیث فیعتبر من الوضوعات الجدیدۃ. ففی القرن العشرین 
حدثت تغیرات إجتماعیة واقتصادیة وأخلاقیة وسیاسیة کثیرۃ ء أدت 
إلی نبڈ التقالید الوروٹة. صحیح ان التغیرات تحدث في کل عصر؛ 
ولکن فی القرن العشرین حدثت التغیرات بسرعة هائلة غیر معھودة. 


۷ 


ثقاشےے الوفع٤عہد‏ 


ولھذہ التغیرات الاإجتماعیة والاقتصادیة والأاخلاقیة والفکریة نتائج 
إیجابیةء وآخری سلبیة. ومن نتائجھا السلبیة وقوع الانسان املعاصر 
في مشاکل لا حصر لھا؛ لذا شعر بالقلق و الإضطراب والسامء والذيی 
عکسهە لنا الشعراء الجدد في غزلهم أمثال شھریارء وتوصیف تبسمء 
وصابر ظفر ؛ وشعیب نظام وغیرھم الکٹیر. 

و من المعروف أن أقدم علاقة فی الوجود هي علاقة الرجل والمرأۃ 
وکان الغزل القدیم محورہ المرأۃ. کذلك في عصرنا الحاضر رغم سطو 
الفکر و الفلسفة علی الأڈھان نجد بریق الحدیث عن المرأة في الغزل 
الاردی مازال من الملوضوعات المھمة. و لاغرابة في ھذا لان الغزل في 
الاصل هو الحدیث عن المرأۃء ووصف جمالھا بارق الالفاظ وباعذب 
الانغام. وفي الغزل الأردی الحدیث نجد ان الشعراء بجانب وصفھم 
للمرأة باوصاف جمیلة بدیعة تلیق بھا یعکسون کذلك علاقتھا مع 
الرجل. ومثال ذلك نجدہ فی غزل الشاعرۃ کشور ناهیدء ورضی اختر 
شوق ومنظور ھاشمی و عرفان صدیقی وغیرھم. 

أمابالنسبة لعلاقة الغزل الاردی الحدیث بالشعر الاوربی فھی 
علاقة تاثٹر فقط . فالغزل الاردی الحدیث متاثر جدا بالشعر الاوربی 
سواء من ناحیة الشکل أو الاسلوب. من ناحیة الشکل نجد کٹیرا من 
الشعراء المحدثین یکتبون غزلا حجَرا مثٹل قالب ۷۲۰٢"‏ ۲۲۶" الانجلیزیء 
ومن ھؤلاء الشعراء مظھر امامءوصباء وبشیر بدر وغیرھم. 

أما أثر الشعر الاوربی علی الغزل الاردی الحدیث من ناحیة 
الاسلوب فھو یکمن في کٹرة استعمال الاسطورة والرموز وعلامة 
الإستفھام في الغزل الحدیث. فمعظم الشعراء الجدد متاثرون بشعراء 
الذھب الرمزی امثال بودلیرء وبروست وریلکە وکافکا والیوت 
وغیرھم. والمذھب الرمزی یعتبر من أفقر وأحدث المذاهب الأدبیةء مع 
ذلك فالرمزیة قدیمة قدم الانسان: ونجدھا ممثلة في جیمع ادوار 
المحضارۃ الإنسانیةء وفی مختلف مناحی تفگیر ھا الوفیر بالرموز. 
فھی موجودة في الطقوس الدینیة الھندوسیة والاشوریية والبابلیة 


۷۸۵ 


فن الغزل فی الشعر الاردی 


والملصریة القدیمة وفی آداب کل الأمم القدیعة منھا والحدیثة وھی 
موجودة فی الغزل الاردی القدیم ؛ وکذلك في الادب العربی مثلاً عند 
الملتصوفة وفي شعر الشعراء الغزلیین غیر أُنھا لم تظھر کمذھب أدبی 
ال فی العصر الحدیث حیث أشرقت أنوارھا في فرنسا. وبسبب ھذہ 
الرمزیة والأسطورۃ نجد الغزل الاردي الحدیث یتمیز باتساع الخیال 
و عمق العاطفة بالإضافة إلی الإبھام و الغموض فی کثیر من الأحیان. 
والشعراء الجدد لایصفون الشیء علی حقیقته في غزلھم بل یصفون 
التاثیرات التی بحدثٹھا. مثلا عندما یرید الشاعر ذکر البحر فإن أول 
فکرة تلوح له ھی الزرقة فإذن یذکر الزرقة لیعبر بھا عن البحر. لذلك 
غزلھم عرضة للتأاویل والتفسیر بسبب ھذا النوع من الابھام والغموض. 
وھذہ السمة لیست مقصورة علی الغزل الاردی الحدیث فحسب بل سمة 
الشعر العالمی الحدیث کلە الذي یمکن أن نحدد مفھومه في کلمات قلیلة 
ھی: أنه حینما نقرا الشعر الحدیث مرَة فنعود لنقراہ مرَة ثانیة 
لیس لاعجابنا بە ولکن لائنا لم نفھمه قي المرة الاولی. ویعتبر غزل 
ثروت حسینء وأفضال أحمد سید, وعرفان صدیقی و زیب غوری خیر 
مثال لإاستعمال الرمز فی الغزل الاردی الحدیث. 

ھذا وھناك نزعة مھمة نجدھا فی الغزل الاردی منذ نشأتهھ وحتی 
یومنا ھذاء وھی نزعة الحزن؛ والتی یتغیر إظھارھا عند شاعر و آخر۔ 
مثلا أظھرھا الشاعر سودا عن طریق التفاولء و أظھرھا میر باسلوب, 
الیاس والالم والتوجم ء وأظھرھا خواجه میر درد عن طریق التصوف ؛ 
و أظھرھا بعض شعراء مدرسة لکھنو عن طریق وصفھم الحسّی للمرأة ء 
واظھرھا غالب عنْ طریق الافکار والاخیلة الفلسفیة ٠‏ وأظھرھا إقبال 
عن طربق الفلسفة البحتةء وأظھرھا فانی البدایونی باسلوب القنوطیة 
والحزن مثلا أنظر بیته ھذا: 

اك معمه ھے سمجھنے کا نه سمجھانے کا 
زندگی کاھے کو ھے خواب ھے دیوانے کا 
[الترجمة : الحیاۃ لغز لایفھم و لایٔفھم فھی تشب حلم الجنون] 


۷۷ 


ثقافؤؤٗ الھنسد 


و لکن فی النصف الٹانی من القرن العشرین نجد ھذہ النزعة 
(الحزن) متضمنة نَوْعَيٌ الحزن الا و ھما الحزن بسبب الحب و العشق, 
و الحزن بسبب الحیاة و العیش. فحینما نقرأ غزلاً لبعض الشعراء 
الحدثین نشعر بنزعة حزن: و لکن لیس من السھل أن نحدد نوع ھذا 
الحزن: و مثال ذلك نجدہ فی غزل ناصر کاطمی,: و صابر ظفر ٠‏ و عبید 
الله ٠و‏ ظفر اقبال وغیرھم. 

فی النھایة نستطیع القول بان الغزل الأردی هو أجود غزل في 
العالم وذلك بسبب منھج بنائه الخاص: وتعدد موضوعات وأسالیبه 
وإبرازہ للحیاۃ العاصربکل مافیھا من إتجاھات جدیدةء ومشاکل عدیدة. 


الصادر: 


١۔‏ د,. محمد سامی الدھان الغزل ج١۱١ص‏ ۸ 
٢۔‏ د. طه حسین - حدیث الاربعاء 
۴ػآ۔د۔شکری فیمىل حَطور الغزل ص: ۲۹۸۱۲۹۲۵۲ 


(بتحقیق ناصر الدین الأسد). 
٥۔‏ دیوان قیس بن الخطیم ص ۰ ٣۴۰‏ 
٦۔‏ الأغانی ۱٢۲۸١‏ 
۷۔یوسف حسین بکار إتجاھات الغزل فی القرن الٹانی الھجری ص ۲٦٢‏ 


۷۸ 


الفن والوطنیة فی الھند 
بقلم : بارثا میتر ء جامعة سوسیکس 


فی الاوبیرا الحزنة ۔ 00زتا ۸66۷3۸0۶١‏ ل ۷ ا٥ع٢ہ؛٥‏ ۷ ء و لدی ختام 
الصراع المریر بین جدد اللؤمنین و قداماھم ء یجعل صاحب الاأوبیرا أحد 
الكھنة ۔دوسیفیه ۔ینعلق الکلمات الصیریة . لیس آمامھم ای منجا 
مشرف عدا إحیاء العقیدة علی إصالتھا القدیمة أو التعرض للدمار. إلا 
ان الأحداٹ التی توالت علی المسرح ہ لم تترك أمام دوسیفیە و اتباعه 
من قدامی الؤمنین أی طریق سوی الطریق الڈذی أُدی بھم إلی نار 
الوت. و ذلك بعد أن وضع انتصار بتر العظیم نھایة لروسیا القدیمة . 
النابغة موسورجکي یسفر لنا اللثام عن وجه القضية التی احتلت 
أھمیة مرکزیة فی الجتمعات التقلیدیة التی باتت تواجه مشاکل 
التغرب منذ قرر القیصر أن یفتعح النافذۃ الغربيیة: و یوفر مدخلا 
لریاع التغییر التی کانت تھب فی غرب القارة الأاوروبیة. التقدم 
اللادی و الفنی فی غرب أوروباء عرض الجتمعات التقلیدیة فی شرق 
القارۃ لتغییرات مفاجئة لم تؤٹر فقط علی البینة الإقتصادیة و مناھج 
الحیاۃ ء و إنما أثرت علی أسالیب التفکیر اأیضا. بیدان هذەالظامرۃ 
لم تقتصر علی روسیا فحسب, بل الواقع أن ااجتمعات الآسیویة أیضاً 
واجھت مشکلة التوافق مع الغرب و القیم الغربیة ٤و‏ فی ذلك الطور 
تعرضت فی بعض الاحیان لعواقب ماساویة. ففی الجتمعات مؤخرة 
الذکر سارع الناس إلی ایجاد تطابق بین الافکار الغربیة و القیم 


ثقافضلتۓ الھذ ےد 


الحدیثة ١‏ و بحسب رؤیتھم فإن الفجوات بین الجتمعات الاآسیویة 
الصابة بالرکود ٠‏ و بین الغرب و تقدمه التقنی و ثقتهە بمواصلۃة عمل 
النموء کانت شاسعة بالفعل. أعتقد أنه یمکن للمرء أن یبرز المنافع التی 
تترتب علی التقنية المتطورة بسھولة. إلاً أن فی حالة الفنء فان 
قیمت لا تتعین بمٹل تلك القناعات الملطلقة, و إنما تکون نتائج تغریب 
الفن غامضة و مثوبة بالشاکل. لم یجد دوسیفیيه و أامٹالاے من 
التمسکین بالعقیدة القدیمة أی خیار سوی الانتحار جماعیا. لکن 
الاوضاع ۔من وجھة نظری ۔لاتکون دائماً من الیاس بتلك الدرجة. و فی 
حدیثی ھذا ظھر الیوم سارکز علی أھمیة دور الانتخاب و الحسم فی 
اأعمال الفنانین الھنود الذین یواجھون ‏ مشکلة تغریب الفن و تطبیعه 
بحسب الصیاغات الغربیة " و لقد اخترت الترکیز علی ھذا الوضوع - 
أھمیة الإنتخاب فی الفن - لکی ننغض التفکیر التقلیدی الذی ینظر 
إلی تاثیر الفن الغربی علی الفنانین الھنود فی إطار العلاقة التی 
تربط بین ثقافتین : إحداھماقویے و مسیشضصرة8؛و أخراھما ضعیفة 
و مستسلمة من موقف الإنفعال . 

أننی وزعت ھذا الحدیث إلی ٹلاٹ فترات. فی المرحلة الاولی تم 
تغریب الھند بمساھمة و دعم الصفوۃ التی تمتعت -بفضل معرفتھا للغة 
أو لغات أوروبیة - بتفوق علی غیرھا من عامة الواطتینء و لتأمین 
طموحاتھا ضمنت ولاء غیر متزعزع للافکار الغربیة (و بالصفوۃ أقصد 
الطیقات المثقفة و اللسیطرة). و فی مجال الفن فقد شھدت ھذہ الفترة 
ظھور الرسم النظوری التخطیطی و توزع الظل و الضوء و غیرھما 
من الأسالیب و الأدوات التی استعملت منذ ٭التھضة” لخلق تماٹل في 
الواضیع بکل أمانة و اخلاص . و بتوغل تلك الأسالیب (الی الفن 
الھندی) جاءت الرومانسیة الأاوروبية و جاءت موضوعات امادة الادبیة 
و العاطفیة الخاصة بالفن الاکادیمی ‏ خلاصة القول ان الفن الھندی تبنی 
جمیع الاسس الآیدولوجیة التی کان یقوم علیھا الفن الغربی فی القرن 
التاسع عشر . و ا لمعلوم أنە لایسھل اخ شکل أو تقنی من الأاشکال 


۹۸ 


الفن و الوطنیة فی الھند 


و التقنیات الفنیةء بمجانبة ما یصطحبھا من معان و افتراضات . 

فی المرحلة اللاحقة ہدأت تطفو علی السطحح نزع۹ات مضادة: 
و ظھرت رغبة شدیدة لإعادة تقدیر التراث الغنی التقلیدی الذی 
تنافرت عنه الصقوۃ فی الرحلۃ الاولی . و للفنانین من الفترة الثانیة 
لم یکن التباعد (عن تقالید الفن الغربی) مقصوراً علی الجوانب الشکلیة 
فحسب ٠ء‏ و إنما تاسست علی رغبة جامحة بالعودة إلی الاضی و قیمه. 
والصراع بین نظریتین دولیتین مناقضتین بعضا للبعض, و متمثلین - 
حسب تسمیٹتی لھما - فی ال متغربین و الملستشرقین ٠‏ قد تسبب في 
تعقید مشکلة الاختیار بالنسبة للفنان فی آخر المراحل .. و بات 
الوضوع یناقش لغایة ۷٣۱۹م‏ ۔عام استقلال الھند. و استمرار النقاش 
طوال السنین یدین ۔ إلی حد کبیر ۔ للتطورات الحاصلة فی الحرکة 
الغفنیة العقلانیة التی دعت إلی خلق اسلوب وطنی ھندی بالمعنی 
الواقعی للکئمة و متطابق مع الطموحات الثقافیة و العقلانیة. 

عاش الغفنان في الھند حیاۃ متواضعة ء و مکانته في الجتمع ۔ 
کنظیرہ الأاوربي قبل النھضة ۔ کانت تتعین تقلیدیا بغض النظر عن 
انتمائه القومی. ففی لوحة ۔مثلا۔من زمن الحکےم الغولسی نجد 
آبا الحسن: ابرز الغفنانین فی عصرہ. یقدم رسما إلی الامبراطور 
جھانکیر باقصی تواضع. و إذا أردنا بناء فکرة واقعیة عن التغیرات 
الدراماتیکیة التیْ حصلت فی مکانة الفضى4۸ان فی الفترات اللاحقة 
و جعلته یقف علی قدم الساواة مع الصفوۃ الثقفة الاوروبیة: 
فاملفروض علینا أ لا ننسی مکانة الفنان فی الجتمع الھندی التقلیدی . 

بعد سیطرۃ الانکلیز علی الحکم ء و تعرض الإمبراطوریة الغولیة 
و غیرھا من الدویلات الحلیة للانھیار فی مستھل القرن التاسع عشر؛ 
جاءت نھایة العصر الذی عاش فٰي> الفنانون کطبقة متمیزة مع أن 
الانکلیز حاولوا إیقاف ذلك التیار لفترة وجیزة. و الفنانون الھنود فی 
ظل الحکم البریطاني تمرسوا فی الرسم الغربی تحت رعایة الاساتذٰةۃ 
الانکلیز أنفسھم ٠‏ و بذا ظھرت لحیز الوجود مدرسة فنیة عرقت فی 


۸۱ 


ثقاف(ٗ الھض ے 


الھند بہ 'مدرسة الشرکۂة للرسوم*ء و لکن غابت عن الساحة بعد ظھورھا 
بمدةۃ قصیرۃ. عندئذ کان من الملتصور ان الرسم الغربی سیساعد الغنان 
الھندی فی تحسین مستوی الانتاج و فی التغلب علی مواطن النقص 
التی عانی منھا الرسم التقلیدی کمٹل الخلفیات غیر اللائقة للوحات. 

شھدت الھند نھضة فنیة فی الخمسینات من القرن الٹامن عشر 
حیث انعشت الفنون من جدیيید و لکن فی سیاق مختلف تھماما. 
'فالعرض العظیمّ الذی أقیم فی عام ۱۸۰۱ء ء أبرز بعض أوجه التناقض 
من نوع مستغرب؛ متمثلا فی انحطاط المذاق الفنی و التصمیمی فی 
منتجات الدول الغربیة التقدمة مٹل بریطانیاء و تحسن مستوی 
الفنون المزخرفیة فی الانتاجات الھندیة. انتقد کبار الصممین 
البریطانیین من أمثال أووین جونز )0۷٥۸ 10٥٥(‏ و هھنری کولیه 
(٭اہ٥)‏ 9:٥0ہ11)‏ و ولیام موریس, الحکومة البریطانیة علی توجیە ضربات 
قاضیة إلی الفنون الزخرفیة الھندیة ٠‏ و فی وجه تك الانتقادات 
اللاذعةء اضطرت الحکومة لتدارك سابق إجراءاتھاء و فی الغمسینات 
من القرن التاسع عشر بادرت إلی إنشاء مدارس فنيےة فی الدن 
الھندیة الرئیسیة (ہومبائی؛ کلکتاء مدراس) علی طراز المدارس الفنیة 
البریطانیة الحدیثة بإشراف "مدرسة الفنون الصناعیةٴ فی جنوب 
کینسینجتون. و اتباعا لروْيةً الفنانین الرادیکالیین (المذکورین فی 
ہدایة ھذہ الفقرة) فان الحکومة لم تبد ترددا فی الاعتراف بان الفنان 
الھندی لایحتاج إلی إرشاد من الفنانین الغربیین فی تنمیة الذوق؛ 
و إذا وجدت حاجة لذلك؛ فانھا تقتصر علی الرسم الغربی, ذلك لان 
النقاد فی الغرب؛ و حتی الذین آٹنوا علی الزخرفۃة الھندیة (ہمن فیھم 
رسکین)ء کانوا علی قناعة ۔کما قال أحدھم ۔" بأان الرسم و النحت 
بصفتھما صنفین من صنوف الفنون الجمیلة:ء لایوجدان فی الھند. و کل 
ما هنالك ء فھو عفاریت الاصنام الھندوسیة.ٴ 

بید أن تفاؤل الحکومة بإمکانیة تدریب الفنائین الھنود علی 
الرسم الاکادیمی؛ تعرض لخیبة شدیدة عندما طلب من الفنانین من 


"۸۲ 


الفن و الوطتیة فی الھند 


الدرسة التقلیدیة الھندیة أن یرسموا من اللوحات العتیقةء و هھم 
وجدوا ۔بکل بساظتۓ ۔رسم العراة من سادة و سیدات أورباء أمرا 
مفضحا و بدون جدوی. من ھذہ الحکایة نتلقن درسا مفیدا الطلاب 
الذین التحقوا بالملدارس الفنیةء و استفادوا مٹھاء انحدروا من خلفیات 
أسریة مثقفة بالثقافة الاتکلیزیة و لو أن جمیعھم لم ینتموا إلی طبقة 
الاغنیاء. و الأساتذة فی ھذہ الدارس اتوا ۔بدون أی استثناء ۔ من 
جنوب کینسینجتون حاملین معھم منتجات الطلاب الانجلیز کنماذج 
مثالیة. و مع أن الرسم التشکیلی و الرسم التصویری لم یقعا موقع 
الإڑھمال کما تشھد عليه اللوحا۔ الرسومة فی مدرسة بومبای للفن 
خلال العقد التاسع من القرن التاءسع عشر و لوحة أخری أنتجھا خریج 
من مدرسة الفنون فی کلکتا فی عام ۱۸۹۳ء إلاً أن الرسوم الغرافیة ۔ 
بما فیھا الفوتوغرافیة ۔ باتت تعد أنجح صنوف الرسم لکون فرص 
العمل مقصورۃ علیھا ...و فرص العمل فی الجال الفنی توسعت عندما 
اصبع الرسم جزءا من ا لمناھج الدراسیة فی المدارس الثانویة. و أقلیة 
قلیلة من الفنانین تمکنت من کسپ العاش من خلال رسم صور الذبلاء 
و الاعیان أیضا. هھنا یبدو من الأنسب أن نتساءل ٠‏ ماذا کان دور 
الرعایة (التی قدمّھا النبلاء للفنانین) فی انعاش الفن الحدیث ؟ 

فی أواسط القرن التاسع عشر عندما کان الفن التقلیدی فی طور 
التراجع؛ بدأ الحکام و الأمراء من الطبقات الإاقطاعیةء یھتمون بجمع 
القطع الفنیة الغربیةء و یجلسون أمام الرسامین الاور بیین الملتجولین 
للتصویر. فی بدایة الأمر کانت الصفوۃ المغتربة یعوزھا التمییز فی 
الفنء و مساھماتھم فی مجال الثقافة ظلت مقصورۃ علی الآداب فی 
اللغات الحلیة. و إنھم قاموا أیضا برعایة للوسیقا. إِلاً أن الأسر البارزة 
فی مدینة کلکتا اقتفت آثار الحکام الجددء فبادرت إلی جمع نماذج الفن 
الاوربی. و ھذا القصر الکلاسیکی الجدید الذی یدعی "القصر الرخامیٴ 
مازال یقف علی جدرانە الشامخة فی کلتاء و ینطوی علی ثروۃة نادرة 
من نماذج الفن الأاوربی خاصة من القرن التاسع عشر. الخلاصة انه 


۸'۳ 


ثقاب-ے الھضژ+صہٰد 


بحلول النصف الٹانی من القرن ال لمذکورء اصبحت النخبة الھندیة 
تتبنی المذاق الغنی الغربی و منه المذاق الفیکتوری بوجه خاص. 

ھذہ ھی الخلفیة التی یجب أن ننظر فیھا إلی ذیوع صیت راجارا 
فی فرما (۱۸۸ ۔۱۹۱۰م) فی القرن التاسع عشر کمصور فی الاسلوب 
الاکادیمی الغربی ۰ و حظیت انتاجاته بتقدیر و إعجاب النقاد فی کل 
من ہاریس و فیینا و شیکاغو بسبب طبیعیتھا الخاصة. انتمی فرما 
إلی الأسرة الملکیة فی إمارةۃ ترافنکور بجنوب الھند, و اإعجابا بأمر 
الرسامین فی البلاط عقد عزم> علی اتخاذ الرسم مھنة علی الرغم من 
کراھیة الأاسرۃ للرسم و اعتبار الهنة احط من شان الأمراء, و کوٹھا 
مخالفة للتقالید التی رأت التصویر کوسیلة للمتعة بالنسبة للوجھاء 
و الاعیان و کان رفی فرما أول من جیل الفنانین الذین انتموا إلی 
الطبقات العلیا الثٹقفة بالثقافة الانکلیزیة. ھذہ الجموعة من الفنانین 
الھنودء عرفت بالثقافة و المعرفة لدقائق الفن؛ و بعضھا کان یجید 
الکتابة اأیضأء ولکونھا تستوحی من الرومانسیة الأاوروبيیة ء فان 
النتمین إلیھا تصوروا أنفسھم أبطالا مکافحین ضد کل من صغار الفن 
و کبار أعدائه و بوجه خاص الاباء و ولاةۃ الامور المتعنتین. وبذافقد 
أصبعح الغفنانون وقدوتھم ینزلون منزلة الابطال الأسطوریین. بید أنه 
لایجوز وصف نزعاتھم و إتجاهأتھم برمتھا بالإصطناع لان کٹیرا منھم 
بالفعل قدموا تضحیات و بڈلوا جھودا عظیمة للتوصل إلی ھدف 
الثالیة فی الفن. 

فی أول الأمر لم یکن قٹرما واثقا برعایة الأسرةء إلاً آن الآخیرۃ 
مدت إليه ید العون إلی أن تمکن من کسب اعتراف مدید کرسام. 
فلوحات فی الأسلوب الغربی التی وجدت لھا سوابق فی منتجات 
الآجیری نایدو (٥ن8٥ا1۷ ٣‏ نع٥8ا۸)‏ التقلیدیةء لم تخدم سوی بعض أھدافه 
الخاصةء کان قرما أول فنان ھندی أدرك الامکانیات التی وفرتھا 
”الطبیع“ لعالجة الملواضیع الستمدة من الأساطیر و اللاحم الھندوسیة. 
لکن میوله ھذہ کانت ولیدۃ العصر الذی عاشهء ذلك لان الرسامین 


۸ 


الفن و الوطنیة فی الھند 


الاوربیین المعاصرین من أمثال آدوین بونچ کانو یصورون "النبلاء٭ فی 
لندن و باریس و فیینا علی لوحات واسمة علی وفق الحاجة. و اعتماد 
رثٹی ثرما علی إعادة الإنتاجات: و منھا خاصة خلیط البیاض و السواد؛ 
کان السمة الرئیسیة للوحاته ... إنە تابع منشورات الاکادیمیة اللگي 
متابعة عمیقة إلی أن وقعت عیناہ علی نسخ من لوحات من زمن 
النھضة الٹانیةء فی حوزة عاھل إمارة بارودا. و مع أن بعض لوحاته 
تبدو ۔ فی زمننا ۔ بعیدة عن الإصالة إلاً أن ذلك لا یعنی أن نتجاھل 
الجاذبیة الکبیرۃ التی تتمیز بھا أعمال؛ و تخلب الناظر إلیھا مثقفا 
کان ام أمیا. و من الأھمیة بمکان اأن رائد صناعة الفیلم فی الھند دادا 
بھائی بھالکیەء اتخذ من لوحات ٹرما اأُساسا لمشاھد أقلامه بوجھ 
مباشر مثلما فعل جیم جرفٹث (010010) فی اعتمادہ علی الفن العالی 
الفیکتوری, و ھکذا فان الشاعر العظیم رابندراناٹ طاغور یصدق فی 
مذکراته ذیوغ سمعة رٹی فرماء فیکتب ! ٭ فی أیام طفولتی صارت 
البنغال أکبر مستقبل لفن شرماء و ہدأت الجدران تزدان باشباہ رسومه 
الزیتیة بدلا من اللوحات الاوروبیة معادة الانتاج.ٴ 

إلاً أنه من المفارقات العجیبة أنه بعد وفاة ثرما عام ۱۹۰۱م 
تلاشت سمعته بعد ان طبقت اأُرجاء عالم الفن ٠‏ و أعماله أصبحت تھتم 
ببصمة الاصطناع و الانتحال و إنعدام الروحیةء أما الأسباب العاملة 
وراءہء فانھا لا تتطلب کٹیرا من الاستقصاء: فی النصف الاول من 
القرن التاسع عشر؛ أو أثناء اللرحلة البدائیة من مراحل التغریب؛ تمکن 
البشرون و الفلاسفة من مدرسة بینثام (٥۸ہطا80)‏ من إقناع الثقفین 
الھنود بان الھندوسیة معوزۃ فقیرة؛ و کان الفن أکبر ضحیة لھذہ 
القناعة. بید أنه فی غضون بعض العقود اللاحقة ظھر علی ساحة أوربا 
مفکرون من أمٹال مارکس و رسکین و بورکھاردت الذین طرحوا آفکارا 
زعزعت ارکان الحضاریة الصناعیة الفیکتوریة. و فوق ذلك کلە فان 
السوفسطائیین لم یقوموا فقط بادانة ا مادیة الفیکتوریة بوجه مباشر؛ 
و إنما أنزلوا الروحانیة الھندیة منزلۃ إکرام باعتبارھا آخر أمل 


"۸۵ 


ثقاف9-ے الد 


بالنسبة للبشریة. 

و فی نفس الفترۃ من الزمن بدأت الصفوۃ الھندیة تستعید ثقتھا 
بالتراث الحلي, وتجسد ذلك التطور فی الرحلة التاریخیة التی قام بھا 
سوامی فیفیکائندا ء أحد أبرز کھنة عصرہ إلی شکاغو للاشتراك فی 
مؤتمر الادیان العاللیتة فی عام ۱۸۹۳ءء و تمکن من إقناع عدد من 
الأامریکیین بالعمل لصالعح قضیة الھندوسیة فقد اصبحت مارجریت 
نوبل, ولیدة النھضۃ الایرلندیة؛ تلمیذة محببة إلیه,؛ و واصلت مھامه 
فی الغرب بعد وفاته فی سن مبکر. و اینی بیانت التی بنت أفکارا 
متطرفۃ ء انضمت إلی الحركکة السوفسطائیة فی انجلتراء و ارتحلت إلی 
الھند فانضمت إلی الکفاح الوطنی. و فی مجال الفنء فان ارنیست 
بنفیلد ھافیل (اہ118۷ )٥٥0٥٥٤ 8:0٥:۱٥‏ کان مواطن أوربا آخرء عاش 
بمعزل من البيئة الاوربية .و اضطلع بدور ریادی فی إحیاء الفن 
الھندی ٠‏ و رای ۔ کمٹل بیسانست ۔ إن الروحانيیة الھنڈیة وجدت 
انعکاسا فی الفن الھندی لکون الطبیعیة من عصر النھضة مرفوضة 
لدی الھنود. و معلوم اأنەه فی أواخر القرن التاسع عشر تعرضت 
الطبیعیة* لھجمات من الحرکة الملعارضة للکلاسیکیة علی اعتبار أنھا 
کانت موچھة إلی ا مادیتة لحد لا یطاق. و لم یکن جنوح کاندینسکی 
و موندریان للسوفسطائيه من قبیل الصدفه فقط. 

فی عام ۱۸۹۱م وصل ھافیل إلی کلکتا عمیدا للمدرسة الفنیة ذلك 
علی اٹر قیادته لحملة لاحیاء الفنون الزخرفیة الھندیة بمدینة مدراس. 
إلً أن أمرہ اختلف عن اساتذةۃ جنوب کینسینجتون بمعنی أنه نجح فی 
کسب تقدیر واقعی لآراءہ حول الفن الھندی التقلیدی. و کان لھا فضل 
السبق فی الکتابة حیال الفن الھندی, و هو الذی کتب رسالة مفتوحة 
إلی الشباب الھنود لدی مجیںه إلی کلکتاء و ألح علیھم بنغض الفن 
الغربی؛ و نصحھم بالکف عن التلاعب بە+ء و بالتوجھ إلی تراثھم بکل 
اھتمام. و من الحکایات الشائعة عنە أنە القی جمیع مقتنیاته من القطع 
الاوربیة ذات الأھمیة الثانویة فی غدیر بجوار ا مدرسة الفنیة بکلکتا. 


۸٦ 


الفن و الوطنیة فی الھند 


و مع أنه یمکن أن تکون مثل عھذہ الحکایات من صنیع بعض الملتحمسین 
لکن الأمر الذی لا یعتريه شك ان هھافیل شن حرکۂٴ لاقتناء مجموعة 
نفیسة من اللوحات الھندیة للعدرسة الفنیة. لکن الحقیقة أیضا أن 
تلامذثه قی المدرسۃ الفنیة لم یترددوا فی الإضراب عندما حاول أن 
یتخذ الأسالیب الھندیة لتعلیم الفنء و خطوته تلك ۔ رغم أھمیتھا 
القصوی ۔تعرضت لانتقادات من الصحافۃة الوطنیة التی اتھمته بالعمل 
علی حرمان الھنود من التعلیم الغربی. الأمر الذی یکفی دلالة علی مدی 
تاثر البنغال من المذاق الفنی الغربی. 

و فی هھذہ المرحلة الحرجة وجد ھافیل مناصرا کبیرالحرکته فی 
شخص الفنان أبانیندراناٹ الذی کان ابن اأخت الشاعر البنغالی 
رابندراناٹ طاغور أتت أسرة طاغور فی طلیعة الصفوۃ البنغالیة 
عند ذلك؛ و أقامت مثالا فی الأئشطة الثقافیة و الفکریة علی مستوی 
البنغال؛ و کان لھا دور ریادی فی تنمیة حساسیة جديیدةۃ لقد تلقی 
اہانیندرا ناث (۱۹۰۱م - ۱۸۷۱م) فی کنف بیتە دراسة حرۃ و انسانیة 
فی طبیعتھا ء مع ترکیز علی تنمیة الصلاحى(ات الذاتی. فی الابتکار 
و الخلق. و مع أنه تلقی نوعا من التدریب فی الحقل الفنی علی ید 
تشارلیس بالیر أحد متخرجی جنوب کینسینجتون, إِلاً أنه فی 
طبیعته کان رافخما للقیود و الضوابط علی ما کان أمرھامن الشدة 
و الصلابة. و بالنظر فی بعض الحکایات التی أوردھا فی مذکراته ؛ 
تتبین لنا الأسباب التی عملت وراء تنافرہ من أسلوب التعلیم الفنی 
الغربی. فی مرحلة من مراحل دراسته للفن ٠‏ شعر بالیر بان 
أباننیدراناٹ یحتاج إلی تجربة فی رسم الاحیاء ؛ فبادر إلی استشجار 
شاب أفرنجی من مخیم الجیش بالقرب من مکان عمله ء لیکون نموذجا 
للرسم .و یکتب أبانیندرا ناث فی مذکراته أنه تنبه إلی فضاحة 
الؤقف عندما رثی الشاب یتعری ؛ فطلب إليه إلاً یخلع جمیع البسته. 
ھذا الحادث کان صدمة بالنسبة للفنان أبانیندرا ناث الذی تربی فی 
بیئة شریفة عاشتھا البنغال فی القرن التاسع عشر حیث لم یکن من 


۸۷ 


ثقافژَےے الھنسد 


التصور أن یتجرد المرء عن لباسهە بعد السن العاشر من عمرہ. 

و بعد الحادث سالف الذکر حاول بالمیر آأن یعلم أبانیندرا 
التشریع العلمی لجسم الانسانء فعرض عليه جمجمة للرسم؛ لکنھا 
اثارت في نفسه کراھیة شدیدۃ و لدرجة أنه صار مریضاء و لعل غثیانه 
من النظر الرھیب للجمجمۃ: کان نتیجة تربیته فی الکنف الھندوسی 
الذی یعتبر الاجسام المیتة ملوٴثة بالنسبة للھندوس. 

من ھهنا یبدو أن بالمیر یکون قد شعر بارتیاح عند ما أراہ 
آہانیندرا بعض اللوحات التی رسمھا بالطریق الھندی بدون الاستعانة 
بالأدوات الخارجیة. ومع أنه یصعب تحدید الأیام التی انتجت فیھا هھذہ 
القطع بوجه مضبوط إلاً ان سلسلة من لوحاته التی تصور مناظر 
الحب بین رادا و کریشناء کانت أولی أعماله من ذلك الملذھب. 

و رغم أن الخط و اللون لا یتمایزان البعض عن البعض فی ھذہ 
الرسوم ٠‏ لکن جعال الانوثة الملتمثل في ارهھاق بدیع ء قد أثار حیرة 
شدیدة لدی الطبقة الثقفة البنغالیة التی تعودت علی الرسوم الثیرة 
من إنتاج رٹی ٹرما. و لقد علق أحد القادۃ الوطنیین علی تلك الظاھرةۃ 
قائلا بن رادا فی رسومه تبدو نحیلة لدرجة اُنھا لا تثیر إعجابا لدایە. 

بہذا فعندما اصطحب ابانیندرا ھافیل فی المدرسة الفنیة بکلکتا 
لتسیس أولی حرکة فنیة رئیسیة فی الھند ہ إنه کان قد تباعد عن 
الفن الغربی الاکادیمی بوجھ کلی ۔ لکن ھافیل حسب اعتراف ابانیندرا 
نفسهە قد تمکن من إزالة بعض اللاسص۸44ات التی کانت تخالج ذھنےء 
و بعدئذ أنار عليه معالم طریق سوی. و بجانب ذلك فان ھافیل الذی 
کان عال ما کبیرا لدقائق الفنون الکلاسیکیة: توجهھ إلی تدریس ابانیندرا 
طرق النظر فی مھارات عباقرۃة الفنانین.من زمن ا مغول: مغا شجع 
عائلة طاغور علی اقتناء مجموعة کبیسرۃ من روائع القطع الفنیة. 
و سرعان ما انشفل ابانیندرا! ناث برفقة صفوۃ من الطلاب الھذنود فی 
استعادة ما أسماہە بہ لغة الفن الھندی” من الخمول. أما علاقته مع 
الطلابء فانھا کانت علاقة تکافل فی طبیعتھاء و الترکیز کان موجھا 


۸۸ 


الفن و الوطنیة فی الھند 


إلی تنمیة ملکات الإبداع و التخیل, و إنە کان یسمع للاکفاء من الطلبة 
بتنمیة مکامنھم بحریة کبیرۃ. 

لقد سار ابانیندرا أول خطوۃ علی طریق تطویر أسلوبه الخاص 
من خلال لوحته ٭ موت شاھجھان ۔بناء تاج محل " التی رسمت فی 
أسلوب مغولی عن عمد . رغم احتواءھا علی بعض آأوجه الخلاف (عن 
الفن الملغولی) الرئیسیة. و مع أن مبادئ الفن الغربی الاکادیمی وقعت 
موقع رفض بات عند ابانیندراناث : إلاً أنه ظل یکن ۔ علی الاقل فی 
بدایة الأمر ۔تعاطفا ازاء روح الفن الفیکتوری الذی رکز علی أھمبة 
الملشاعر و الأاحاسیس فی التصویر. و الحزن الذی نتلمسه فی صورہ؛ 
هو انعکاس للالم الداخلی الذی تغلب عليه بعد وفاۃ اہذتھا فی السن 
الملبکر. (کان ابانیندر! قد ترك الرسم بعد موت ابنتھا الطفلة؛ و عاد 
إلیه عندما أصر عليه ھافیل إصرارا شدیدا) و یقول آبانیندرا أنه عمد 
إلی إبراز الکاآبة و الالم فی أعماله تحت تاثیر ذلك الحادث : و لنفس 
السبب فانهە وجد الالوان الباھرۃ من الفن اللغولی لا تتماشی مع مذاقه 
خاصة إذا ما استعملت فی الزیت: و انتقادہ للفن اللغولی أیضا أتی من 
واقع کونە فقیرا فی تصویر الأحاسیس الذی کان رکیزۃ اھتماماته فی 
الفن. 

و فی إبًان الفتوة التی وجه فیھا أبانیندر أجل إھتعامه إلی 
التعرف علی أسلوب بدیل اکثر تلائما مع مذاقه الفنی, إنهە اکتشف 
الرسم الیابانی؛ و ترك الزیت:؛ و اتخذ الالوان المائیة. و کان العام 
۱ء منعطفا هاما فی تاریخ العلامات الفنیة بین الھند و الیابان: 
ففی ھذہ السنة وصل العالم الیابانی أآوکاکورا کاکوزو إلی کلکتا و فی 
تلك الفترۃ بالذات و التی تعرف ب "عصر میجي” أتت الحملة لتغریب 
الیابان و ارغامھا علی اتباع سیاسة النافذۃ الفتوحة فی مجال الفن, 
مقرونة بتعریف الفن الاکادیمی الیابانی بالطبیعیة و التأثریة 
الستوردة من الغرب؛ و معلوم أُن النھضة الثقافیة فی الیابان کانت 
تشب النھضة الثقافیة الھندیة من عدة اأوجه . فی الیابان قاد تلك 


۸۹ 


ثقاضے الھنٰہد 


الحرکة النھضوية أوکاکورا الذی اعترف بن الفن البونی الیابانی 
إصالة مستوحی من الفن الھندی القدیم و ذلك أثناء فترة توليه دراسة 
الفن العماری فی بلده. و ھنا یبدو من المناسب الاشارة إلی أن 
أوکاکورا کان یؤمن باعماق قلبّه ۔ أسوة بابانبندرا ناث طاغور ۔بأن 
القارة الآسیویة کلھا تقاسم القیم المماثلة. الحکماء والمفکرون فی ھذہ 
الثارة افْخو( من ' اعاذیة الاسَیویة ” عَقَيْدةَ رَاسَكة لانھم ودرا 
ھا دا لی الٹری اَی اتلکری بنا “الامارت اؤ)سشوت' 
کانت نظریة رومانسویة و موجھة فی أھدافھا إلی البحث عن جذور 
التقلید الحلی,؛ و التذر ع بھا محاربة حملات التحدیث العارمة و الحیلولة 
دون توسعية الاستعمار الاوربی و من الفارقات العجیبة أن 
الاوربیین سبقوا علی غیرھمفی خلق اأسطورة آحائنلیة الشرق 
و تماثلیته ۰ و ذلك خلال المراحل البدائیة من التوسع الغربی حیث فشل 
اوسکساز ٌی پتار کر اواشناعن القزارق الكَتاخَلا ین مختلافت 
الدول الآسیویة. و مع أن الأطروحات من أمثال ٭ الفکر الشرقی” لم تکن 
ثمرة الوعی الآسیوی بالقدر الذی کانت نتاج المحاولات الغربیة لخلق 
نسخ مطبوعة منہه: إلاً أنھا وفرت "نقطة إنطلاق* بالنسبة للطموحات 
اإقشسرت) وہ اور سمخ قاقہ ھدافکھا غتیا اعگکت 
الشعوب الآسیوية و تعرف بعضھا علی البعض الآخرء لکٹنھا کانت 
تستبقی شیٹا من الجاذبیة لغایة عام ۱۹۰۰م عندئذ کانت الجتمعات 
الآسیویة تنعت بالروحیة المضادة مادیة الغرب أوکاکورا عاش مع عائلة 
طاغورفی کلکتاء و أنھی دراسته بعنوان '"الٹل الشرقَية” فی عام 
۰ءء و قد تمکن من ترك تاثیر لأفکارہ علی تطور الفن الیابانی 
الحدیث من خلال دورہ الریادی فی حرکۂة نیھونجا (وزہ٥٦1اا)‏ العارضة 
لیوغا ( ۵عہ۷) فی إطار قیادته لأکادیمیة الفن الیابانی (500ا0ز81 )۷1٥٥٢‏ 
زیارة أوکاکورا للھند اسفرت عن وصول اثنین من تلامیذہ 

۔ البارزین: یوکویاما. تایکوان و شونشر هھیشیدا إلی کلکتا ١‏ و قیامھما 
مع عائلة طاغور لأغراض العمل الفنی. ھذان الفنان و منھما خاصة 


کی 


الغن و الوطنیة فی الھند 


تایکوانء اکتسبا فی الراحل اللاحقة سمعة کبیرۃ فی عالم الفن, 
و عرفا کاکبر الفتانین الذین طبقا الأسلوب التقلیدی الیابانی فی 
مجال الرسم. أثناء فترة إقامتھما فی کلکتا ہرس تایکوان و ھیشیدا 
النحت الھندوسی, و اشتغل تایکوان خاصة فی دراسة التقنیة اللفولیة 
مع آبانیندرا ناث و کان لتفکیر ھذا الفنان الیابانی تاثیر حاسم علی 
تنظرة آبانیندرا من الفن. لقد ذکرت أن أبانیندرا کان یکرہ الالوان 
الصاخبة و الخطوط القویةء و إنه تعلم من الیابانیین رسم کل خط من 
الخطوط باقصی عنایة و تدقیق ء و ہلمسات خفیفة. کما أنه اکتشف 
أھمیة کل من الوضع عند الرسم و دکة الفرشاۃ من خلال دراسته للفن 
الیابانی. و تمکن أیانیندرا من تطویر تقنیته الخاصة للفسیل نتیجة 
صداقته مم یایکوان و بدلا من رش ا لماء علی السطع ۔ کما تعود عليه 
الیابانیون ۔ إنه کان یغمس اللوحة فی ا ماء بعد امرارھا بعملیة رسم, 
و ہذا فانه کان یضفی علی عمله أثرا جویا. و قطعاته النتجة خلال 
۰ء تنم عن تزاوچ بین تقنيیة الغسیل و ترتیب السطوح علی 
الاسلوب المغولی. ففی لوحته بعنوان "یاکشا الملنقی ٢٥ك۷۵ل6‏ 80:91 7آٴ 
نلحظ موضوعا مستمدا من ملحمة شعرية قدیمة و لە أیضاٴحفل 
اموسیقا" الذی طلع فی مجلة یابانیة شھیرة ۔کوکا ۔فی عام ۱۹۱۰م. 

و فی أعماله البئویة تلك یجد أبانیندرا أَسلوبه الخاص الذی بات 
یطورہ و یهذبه بالتعاون مع شقیقه جانانیندرا ناٹ (۱۸۱۷- ۱۹۲۴۸). 
ھذہ الاعمال جمیعھا تتسم بطابع الھدوء و السکون السیطر؛ و مصاغة 
بتزاوج لطیف من السواد و البیاض و الظلال التناغمة. ھذہ الرسوم 
الطبوعة رَالَْتَو الھدوء تنم کئیرا عن أذواقھا التخئیلیة التی 
تشبه فی روحھا فن الشرق الأقصی. أما عن الشخوص ا لمصورة: فاتھا 
تبتدی ۔عن عمد من دون أھمیةء و تذیب نفسھ۔ا فی صمیم النظر؛ 
و شانھا فی ذلك شان أعمال الفنان الرومانسي العظیم. کاسبار دیفید 
فریدریش. 

و رزیته المزدوجة نحو الفغن تشکل جانبا آخر من جوانب فن 


کی 


ثقافلحے ال9ۂذىكىىسصسصٰد 


آبانیندرا ناث و تعید إلی الذاکرة رؤیة ولیام بليك. فالرسوم التی 
تزدان بھا کتبےەء و تعد مکملة لمساهمته> الھامة فی الأدب البینغالیء 
کانت موجھة إلی ربط الرسم و الشعر ربطا حقیقیا و کاملا. لکنه 
اطلق عنان طبیعته املرحة خاصة فی القصص التی کتبھا للأاطفضه۹۸ال 
و عنصر الرح ھذا فی ثقافة قام ھویزینجا (110121088) بتحلیلھا فی 
(٭ہ٥4نا‏ ٥۷۸ہ]]])‏ بشکل رائعء ینطبع بأھمیة خاصة فی الجو العام للوحات 
طاغور؛ و یتمٹل بعض عناصرہ فی أقنعة الأاصدقےاء. و کانت الطیسور 
و الحیوانات من أحب المواضیع التی عالجھا ابانیندرا فی أعماله الفنیة 
و السبب فی ذلك یعود إلی تربیته فی أیام الطفولةء و حثه علی 
الإھتمام بالطبیعة و تفاصیلھا الدقیقة. 
لقد رکز ابانیندرا عنایته علی خلق اسلوب فنی شرقی جدید 
بخلیط مختلف الثقافات الآسیویة؛ و فی عام ۱۹۰۰م أصبح قائدا 
للحرکة الفنیة المعادیة للغرب و لم تکن الفرشاۃ الوسیلة الوحیدة التی 
تذرع بھا الفنانون لإقامة مدرسة فنیة جدیدةء و إنما استخدموا القلم 
أیضا لنفس الغرض, و نشروا مقالات فی الجلات املعاصرة. فقد شرح 
ابانیندراناٹ فی کتاباته نظریة فنیة فی جوھرھا فلسفیة من خلال 
إبراز أوجه الفرق الھامة بین ظواھر الاشیاء کما تتب دی للعین الجردةء 
و بین ماھیتھا. و قناعته بانه یتوجب أن یعبر الفن عن طریق الاعین 
الباطتیةء أتت تسایر تصممه علی عدم استعمال النموذج الحیٗ. (ھنا 
قد پتذکر القارئ حکایة تشارلیس بالمیر التی سردناھا فی الفقرات 
السابقة). و کان رفی فرما و اسلوب معالجته الفوتوغرافیۓة للمرأۃ 
ھ رسمھا ککائن سافل, أول ضحیة لھذہ الحرکة الجدیدۃء فقد وصف 
مارجریت نوبل ۔ علی سبيل الثال ۔ منظرا من لوحتە بعنوان 
'شاکونتلا" بأنه یصور امرأةۃ سمینة تستلقی علی ورق النیلوفر؛ کاتبة 
رسالة.و ردا عليه فقد سخر أحد من دعاة الفن الأاکادیمی الغربی من 
أبانبندراناث و اعتمادہ علی "عین الباطن"ّ و فی کاریکاتور بعنوان 
”اللکة تتامل فی الطیور”رسم ا لمرأة و کانھا لا تنظسر إلی الطیىورء 


۲"٭‌ 


الفن و الوطنیة فی الھند 


وذلك تھکمامن أبانیندراوأسلوبه الفنی. وکتب تحت الکاریکاتور عبارۃ 
بمعنی أن آفضل طزیق للتامل فی شیء من عین الباطن, الاتنظر إليه. 
إلً أن ھذہ الجماعة من الفنانین الذین اتخذوا من فنون الشرق 
التقلیدیة نصب أعینھم, لم تتمکن فقط من اسکات العارضین فی الھندء 
و انما کسبت اعترافا مدیدا خارچ الھند بتنظیم معارض فی باریس 
(۱۹۱م) و برلین (۱۹۲۲م) و لندن ( ۱۹۱١‏ و ١٢۱۹۲).وفی‏ آخر ھذہ 
املعارض مجد أحد النقاد تلك الحرکة الفنیة ء فقال إن ٭ الرسالة التی 
یحملھا الفنانون الھنود إلی العالم ٠‏ تتسم ۔حتی الآن ۔بنفس الطابع 
الھندی الڈذی یکرس علی نشر الروحانیة. و عن الالمان الذین تبنوا علاقة 
رومانسية مع الھند و عاشوا ۔ عند ذاك ۔ تجربة الھزیمة فی الحرب 
العاللیة الأولی فانھم ابدوا تعاطفا أقوی نحو تلك الحرکۓ الفثیةء 
و قالوا انھا تمثل نضالا ثقافی9ا قویسعا فی سبیل استعادةۃ الشرف 
و بحلول العقد الٹانی من القرن العشرین حقق تلامیذ ابانیندرا 
سیطرۃ کاملة علی عالم الفن الھندی حیث تولوا إدارات مختلف العاھد 
الفنیة فی أنحاء البلاد. و فی نفس الوقت أتت الحاولة املتعمدة لدمج 
مختلف الأسالیب الفردیة فی وسیط فنی عام ٠‏ تمثل جانبا ھاما من 
جوانب الحرکة الفتیة. و بعض أبرز معالم ھذہ التغییرات انعکست فی 
استبدال الخلفیات الخطیة إما بخلفیات ھوائیة من الطسراز المغولی 
أو بخلفیات بثویة من الشرق الاقصی, کما و أصبحت الالوان خافتة 
تباعاً لتقالید الشرق الأقصی و الموضوعات الرکزیة (للرسوم) متمایزۃ 
عن غیرھاء وصارت القصص التی حکت أمجد الملاصی و بطولاتے+؛ 
و الملوضوعات التی عبرت عن المشاعر النبیلة و الأاحاسیس العمیقة ؛ 
تفضل علی غیرھا من الوضوعات: و ھذا التفضیل کان یعکس الیول 
الفیکتوریة التی ترکزت علی رسم الأاقاصیص و الشاعر فی الفن 
الحکائی. و فی أکٹثٹر من مرة تم ربط أعمال ھذہ المدرسة الفنیة مع 
الاعمال قبل عصر رافائیل. إلاً اأننی اأجد ھذہ المقارنات بعیدة عن الدقة 
لاشك فی ان المدرستین کانتا تتبنیان مصلحة مشترکة فی إحیاء 


۴ّٴ‌ 


ثقافسےة الھڈ ہے 


التراث و التکریس علی التقالید الوطنیةء إلا أن أوجه الشبه تقتصر 
علی ھذا فقط. و فیما یتعلق بجوانب آخری, فالواقع أن الفنانین قبل 
عصر رافائیل استعملوا ۔ علی خلاف المدرسة البنغالیة ۔الوانا زاھیة 
لامَعة و ٥سظما‏ اش لَعَشدنۃ اث ر الالوان؛و ذْلك نَا تلعظه فی لوحات 
 )٤۰‏ ل میلابس ٴ ‏ أ۸۱[18 "و -سیدۃة شالوت بلشلهھولدحان 
ھنت ( 110٥۲١‏ 30٥٥ا1]0]‏ ). و ربما کان فینکتاہا۔ أحد تلامذة أبانیندرا من 
جنوب الھند ۔استثناء وحیدا بمعنی أنه ظل پبرسم سلسلة من المناظر 
الغریبة التی مست حدود السریالیة بالوان زاھیة. 

و إن الرسام السلم عبدالرحمن شوغتای؛ من مواطنی ولایة 
البنجاب: کان تلیمذا روحیا لآأبانیندرا ناثء و مع اُنه عاش بعیدا عن 
فلك الثٹقافة البنغالیة ء إلا أنه تقدم بتقالید للدرسة البنغالیة اکٹر من 
الفنانین البنغالیینء فطور اسلوبا ملتویا من الخطوط و الاعوجاجات 
أقرب من الأسلوب الذی اتخذہ بیردسلية )8910:|٥۷(‏ فی أعماله. و تلك 
الخطوط و الاعوجاج۹ات کل۸4ا ترجع فی آخر الآمسر إلے اللوالب 
و التعرجات التی نجدھا فی إنتاجات العبقری الیابانی أآوغاتاکورین. 
رسوم شوغتای تمثل الصحوۃ الإاسلامية السیاسیة و الثقافیة فی 
الھند, و موضوعاته مستمدة من التقالید الإسلامیة من أمثال رباعیات 
عمر خیام بحسب شرح فيیتز جیرالد لھا. و فی الوقت الذی تنطبع 
الاعمال الأنیقة من إنتساج الدرسة البنغالیيىة بنوع من الحساسية 
و الدقةء فان الغنانین من الدرجة السافلة: قد تعذر علیهم الحفاظ علی 
التوازن بین الفن و تفاھته. 

ظل معارضو الشرفية یقاومون الحرکة الجدیعەةۃ علی صفحات 
الجلات: و استوحی بعضھم رؤیت الجمالیة من تقالید الغرب الاکادیمیة 
معتبرا الکمال فی العرض مقیاسا وحیدا للاتقان. و کثیہسرا ما 
اتخذت المناقشات حول ھمذہ الملواضیۓع طابع الجدل و المرارۃ: لکنھا 
لم تبد مملة فی حال من الاحوال, و الجلات الفنیة تلك ساعدت فی 
صیاغة ال مذاق عند جماھیر القراء من خلال نشر قطع الفن الاوروبہ یء 


نکی 


الفن و الوطنیة فی الھند 


و بالنظر بین صفحاتھا یتبین أنھا لعبت دورا فی تنمیسة الروسےم 
الکاریکاتوری و الرسم الإایضاحی (٥٥۸٥81۲||أ)‏ باعتبارھما نوعین من 
مختلف أنواع الرسم. 

لقد بدأت الرسوم الکاریکاتوریة تطلع فی الجلات (مثل ٭ الشوربا 
و الرز ل آتکینسون) فی القرن التاسع عشر. و الطبعة الھندیة لجریدةۃ 
”بائش*” الصادرة عام ۰٦۱۸م‏ أثنت علی اختھا الانکلیزیة الصادرۃ فی 
انکلترا بکلمات رنانة؛ کما واصلت الصحیفۃة البنغالیة 'فاسانتاك" 
نفس التقالید منذ صدورھا فی عام ۱۸۷۳ء. ھذہ الصحیفة کانت خاملة 
و لم تتصف برزانۃة الأسلوب: لکكھا اتخذت من مھاجمة الطبقة العلیا 
الملتغربة ء شغلا شاغلا لھا. و فی خلال العقد الٹانی من القرن العشرین 
قام جاجاندراناٹء شقیق ابانیندرا ناٹ ٠‏ بانتاج سلسلة من الرسوم 
الکاریکاتوریة التی سخرت و استخفت من الاتجاھات السائدة برمتھا. 
و إن أسلوب الرسم لجاجاندراء یعید إلی الأذھان أسالیب الرسامین 
الألان من اتباع المذھب التعبیری؛ و منھم خاصة برونوباول و أعماله 
فی" 1519910105ا00٥51"‏ لکن استعمال ساحات فسیحة من اللونین الرمادی 
و الأسود فی کلا الحالتینء یدین ۔ علی وجه الضرورۃ ۔ للطباعات 
الیابانیة التی استمدت من التنقیش الخشبی ل۔فالوتون: مع العلم بأن 
التزام جاجاندرا بالفن الیابانی أمر محقق و مشھود بالوثائق. 

بید أن الفنان جاتین سین: لە السبق فی رسم الکاریکاتورات 
التی ذاعت سمعتھا فی أکناف البنغال من بدأت تطلع فی الصحف 
و الجلات عام ۱۹۱۰ء. فی الرسم الکاریکاتوری توافرت الوسیلة 
الرئیسیة لابراز ظواھر الریاء و أسالیب التاأنق اللصطنع و مواطن 
النقص, و بین خطوطه> وجد الجتمع البنغالی ۔الملجمتع الڈی کان شعورہ 
جامحا بالھویة رغم انقسامه علی نفسه انقساما حادا ۔ سلاحا للتہکم 
و السخريیة من نفسه. و من بین الملواصیع التی أبرزت فی الرسم 
الکاریکاتوری عند ذاك: کان ۔مٹلا ۔تحریر المرأةۃ الذی ھاجمه الرسامون 
معتمدین علی مخاوف الرجل من السقوط علی ھوامش الجتمع. ففی 


"‌ٔ“۰ 


ثقافْے الید 


ھذہ الرسوم عرضت الرأۃ و ھی تخرج مع صدیقھا الکریم تارکة الطفل 
الرضیع وراءھا فی البیت عنے الزوج لکی یتولی رعایتةه و یطعمے+. 
و الزوج السکین یقوم بتلك ا مھام رغم أنفهء و رغم قناعته بأنه لم یخلق 
لٹل تلك الأعمال. و ھکذا فان الرسوم الکاریکاتوریة التی صورت 
النساء یدخن السجائرء دلت علی إنھیار غلبة الرجل. 

و مع أن الحرکة الشرقیة حققت نجاحا واسعا فی عالم الفن, إلا أن 
التقالید الأکادیمیة اأیضا باتت تزدھر فی نفس الوقت. و لا یسعنی 
الجال سوی أن أذکر أحوال نبذۃ من حملة ھذہ التقالید فی وج> التیار 
الشرقی الجامح منھم ساشی ھهیش الذی عاش حیاۃة اضافت فصلا 
رومانسویا إلی فصول تاریخ الفن الھندی. لقد انطلق ساشی فی رحلته 
الفنیة من تصمیمه بالاغتراف من الناھل الأاصیلة للفن الأکادیمی,؛ فبعد 
کٹیر من المتاعب تمکن من السفر إلی روما و التدریب علی الرسم 
هناك, ثم عاد إلی الھند برفقة زوجة فرنسیة. و فی حوالی عام ۱۹۱۰م 
کان ساشی ھیش قد اکتسب اعترافا مدیدا بموھبته فی رسم الصور 
القلمیة. لکن اللعلومات لا تتوافر عن حیاته فی الفترۃ اللاحقة و یقال 
إنه اصطر للھجرة من الھند من جراء تصاعد لحرکات الفنیة الشرفیے۔ 
و یليه فی القائمة ھیمین مجومدار الذی اشتھر برسم مثیر للنسوۃ 
شبه العاریات و إبراز تاثیرات حارة و مھیجة من تلك الاجسام نصف 
الکاسیة خاصة فی الالوان ا مائیة. و یقال أیضا أن ماجومدار ابتکر 
التاثیر الخاص بالباس جسم المرأةۃ ساریا مبتلا بالماء. و فی عام ۱۹۲۰م 
کان أتول بوس ضمن المجموعة الأولی من الفنانین الھنود الذین التحقوا 
بالکلیة الملکیة للفن لتلقی التدریب؛ و بدون أی شك فانه کان من أبرز 
املصورین فی عصرہ. وقف بوس ماجومدار فی صف؛ واحد للنیل من 
نفوڈ الحرکة الشرقیةء و قاما بإصدار مجلة للدفاع عن نظریتھما تجاہ 
الفن. ففی الوقت الذی اتھمت الحرکة الشرقیة المتغربین باللاھندی ةء 
و أٹثیرت من قبلھا تساؤلات عن ولاء تلك الزھرة للوطنء رد عليه 
اللتغربون باتھام الشرقیین بالجھل و بعدم القدرة علی الرسمءو احتجوا 


کی 


الفن و الوطنیة فی الھند 


۔تبریر قناعتھم باتخاڈ الفن الاکادیمی ۔بان اللھم هو اللوضوع لا کیفیة 
معالجته. بید أن الاحداث التی شھدتھا النطقة حینذاك؛ قد تغلبت علی 
کل من الغرب و التشرق. فبحلول عام ۱۹۲۰م أصبحت فکرۃ الوحدۃ 
الآسیویة فی طور الانحسار. کما و نتیجة احتکاك الافکار و الرؤیات 
بسرعةء بدأت الخلافات بین عقلاء مختلف الدول الآسیویة تطفو علی 
السطع. و کان الضیق شدیدا عند طاغور و غیرە من دعاة الحرکة 
الشرقیة ما وجدوا اللثقفین الصینیین من أمثال لو أکسون ( ٥00‏ ٦سا)‏ 
یتشبٹون بالحداثةء و یرفضون ا ماضی بجمیع أشکالە ٠‏ و یستنکرون 
التراٹ علی اعتبار أنه لیس إلا بقایا الإقطاعية الظالة. و الصدمۃة 
الآخری التی أصابت طاغور تمثلت فی واقع التفکیر الیابانی الذی 
لم یفرق بین الوحدة الاسیوية و الهیمنة العسکریة للیابان و تزاید 
الوقف ضعفا بالنسبة للحرکة البنغالیة من جراء شیوع الأخنار عن 
ظھور حرکات 08:06 ۸۷۵۵۲ فی الغرب؛ و التی بلغت اأشدھا بإقامة 
معرض رٹئیسی بمدینة کلکتاعام ۱۹۲۲م لأعمال کلی (۰) و کاندنیسکی 
)14۵٥٥٥1 (۷ (‏ و بعض الفنانین الألان من أتباع اللذھب التعبیری و حرکة 
أفانت جاردیة ٭ ھذہ : قادھا فی الھند بینوی سرکار الذی کان عارفا 
بعلوم و لغات عدة. فانه انطلق فی حملته تحت شعار ٭ مستقبل آسیا 
الحدیثة " و ندد ٭ البروشیة الشرقیة ٭ علی مزایدتھا علی روحانیة الفن 
الھندی, و ألح علی الھنود بقبول الفن الأوروبی الحدیث لکونە اسلوبا 
دولیا بالملعنی الواقعی للکلمة و خارجا عن الحدود و القیود الثقافیة. 
بالإاضافة إلی ذلك فان امدرسة البنغالیة واجھت معارصة من 
اعضاء آسرة ابانیندراناٹ نفسهء فان شقیقه جاجانیندراناٹ لم یبتعد 
عن حرکۂة الإحیاء الوطنیة فقط ۰ و إنما أبدی اهتماما بالفن الاوروبی 
الحدیث أیضا. و فی أثناء دراسته لاسلوبه الشخصی معالجة موضوعات 
خیالیة من أمٹال ٭ الأمسراء السبے” و ”الشاعر فی جزیرۃ الطیسور ٴ 
لم یتردد فی الاستفادة من اسلسوب "التصویر التکعیبی' و وجد 
املکعبات بسطوع مکسورۃ ۰ اکثر الأاسالیب جاذبیة فیما تعلق الأمر 


'ٔ۹۷ 


ثقافےة الھض ے 


بامکانیات الرسم الزخرفی. و لکونه عاش بعیدا عن السرح الأاوربي, 
فان مدلولاته الثٹوریة لم تقع موقع اهھتمام کبیر لدیە. إلا أن طبیعة 
ھذہ الاستفادة من التصویر التکعیبی لاتحمل معنی سوی فی حالة 
مقارنتھا مع الاستجابة التی تلقاھا فی دول غیر فرنسا۔. 

التکعیب التحلیلی التمٹل خاصة فی تجارب براك بیکاسو خلال 
۹ و ۱۹۱۰ء قد وضع فی آخر الآمر نھایة لتقلید الطبیعة الوھمیة 
من زمن النھضة. الرسامون منذ عصر جیولتو ربطوا مختلف الأشباء 
داخل صورة من خلال اأضواء ثابتة سمتیةء و حالوا تدمیر الوھمیة 
بإیجاد صلة بین الأشیاء فی إطار الرسم, و بطریقة خلق صلات 
متضاربة للضوء و الظل. غیر اأن ھذہ ا لمدلولات الثوریة لم تؤثر 
تفکیر الرسامین الالمان من أتباع اللذھب التعبیری من أمثال غروسز 
(082ہ0) خاصة من ناحية ما اتصف ب> الرسم التکعیبی من الامکانیات 
الزخرفیة ۰ء أی إمکانیات تکسیر الأشیاء و تشویھھا لخلق انموذجات 
مبھرة. لاحظ أحد النقاد الألمان أوجھه التطابق ھذہ بین جاجاندرا و اتباع 
ا مذھب التعبیری عندما أقیم العرض الفنی فی برلین عام ۱۹۲۳م". 
و تلقت اکتشافات جاجاندرا فی رسم النماذج زخمۃة جدیدۃ بعد أن 
أھدیت إليه نظارة الألوان و الاشکال (٭مہء٥٥۸١٥|۴8)‏ و التی أفسحت 
اللجال أمامه لإابتکار نماذج متشابکة و متنوعة ء تنوعا لا تھایة له. (ذکر 
السیر أآرنیست جومبریش فی مؤلفه "۲0۲0۶ 506 ۸ ٭ آن مبدغھذہ 
النظارات توقع بان آلته ستخلق فنا جدیدا ملوسیقا الالوان: إِلاً أن أمله 
ذلك لم یتحقق . و انا أقول إن تلك النبوءة جاءت مثیرۃ لاقصاہ علی 
الاقل فی حالة جاجاندر اناٹ). 

و إن الشاعر الھندی العظیم رابیندر اناٹ طاغور ۱۸٦۱(‏ ۔۱١۱۹)‏ 
الذی کان خالا لابانیندراناٹ: قد أبدی إھتماما کبیرا بالحرکة التی 
قادھا الآخیر؛ و شجعه علی مواصلة الکفاء: إلاً أن الشاعر بدورہ تبنی 
روٴیة مغایرۃة تماما إزاء الفن؛ و الم خاصة علی أنهە لا یتبغی أن یکون 
الفن محصورا فی الحدود الجغرافیة .. توجه رابیندراناث إلی الفن 


۸ٛٴ‌ 


الفن و الوطنیة فی الھند 


عندما بلغ من عمرہ ١۷‏ سنة و وصلت سمعت الأدبیة ء ذروتھا کالشمس 
فی منتصف النھار؛ و حملھا التحمسون من تلامذته الالان إلی اأرجاء 
المعمورۃ مستوحین من ایزرا باوندویتیس. بجانب ذلك فان عددا 
من الوسیقییحن من أمثال اسکونب 4رچ (ع:٥00ء85)‏ و زیلمینسکی 
( زماەەذ دا2 ) وضعوا أبیاته فی القوالب الوسیقیة. 

لم تکن رسوم طاغور الشاعر تنم عن ثقته بالنفس فی أول الآمرء 
و بدت کانٹھا نتاج الممارسة الادبیةء التصامیم فیهھا منبعثة من 
النصوص ا لمتقاطعة ۰ و تشابه حرکة جوجینستیل ( )208٥91|‏ ) و أعمال 
ھولزیل ( اماە٥1]‏ ). و نزوعه للانفصال أیضا مبرھن عليه من واقع 
المقارنة مع منتجات أکمان ( ٢٥٥٤ء‏ ) علما بأن کلیھما یعودان فی 
نھایة الآمر إلی عباقرۃ الرسامین الیابانیین. و ھکذا فقد أصبح الفن 
الژخرفی الاوروبی الذی طلعت نماذجه فی نماذجه فی ا لمجلات من حین 
لآخر؛ مثار اھتمام رابیندراناٹ طاغورء و للتدلیل عليه تکفی الإاشارةۃ 
إلی القارنة بین لوحته بعنوان "المرأة الطیر” التی طلعت عام ٦۱۹۱م‏ ۰ 
و الملصق الذی ظھر فی ٭الفن و الخیال” ل جومبریش بعنوان "ٴالطبر 
البدائی". 

لقد ابتکر رابیندراناث طاغور لنفسه لغه فنية غرامية ملغضزۃ: 
و فی لھجتھا الصاخبة قریبة ۔علی حد تعبیر دبلیو جی آرشیر ۔من 
تفکیر فروید. و لعل سمعة و جاذبیة شخصية طاغور تکون من 
العوامل التی جعلت من أعماله تلقی قبولا فی الغرب بسھول ؛ بید أنه 
لم یکن من الممکن الا تیٹر قوۃ تخیله البالغة التاثیر اھتمامات 
الأوربیین الذین سبق و أن تعودوا علی الإباحیة الشاعریة التی اتسمت 
بھا أعمال کلی و ماکس ارنیست. لم یتردد طاغور فی قبول آراء 
الدرسة البنغالیة بشان الفن, و التی رکزت علی أن الفن لا یکون 
مشعولا فی "تمثیل أی شیء یتصف بالحسوسیة أو الحقیقة الخار جیة 
و مع ذلك فان نظریته الافلاطونیة دفعته لاختیار "تبسیط الاشکال 
بالمفھوم الرادیکالی” بدلا من التجول فی متاهات العالم الداخلی الذی 
صنعه الشرقیون. 


"۹ 


تقانلے الھنسسصد 


ان حرکة النھضة التی قادھا الفنان أبانیندراناٹ فی الینغال ء 
تعرضت لعداء متزاید فی الثلاثینات من القرن العشرین الا اُنھا تمکنٹ 
من ترك تاثیر قوی و ثابت علي خارطة الفن فی الھندء قبل نفاد قوتھا 
الإابداعیة .و کمٹل غیرھا من الحرکات: فانھا أیضا ازدھرت فصارت 
قوة دافعة .۔مارست البالغات و تورطت فی التفاھات .. و کانت لھا 
مواطن القوة و الضعف. و فی وسط الد و الجزر تواصل النقاش بین 
المتغربین و التشرقین إلی أن ظھر فی جیل الفنانین (قبل استقلال 
البلاد) فنان فی اأقصی التفردہ و بودی أن اختتم هذا المقال بایراد شیء 
عن ذکرہ. 

جامینی روی ( ئإ٥71‏ پ180010) انحدر من أسرة اقطاعیةء و تلقی 
التدریب البدائی فی الرسم من المدرسة الفنیة فی کلکتا. و بعد 
التخرچ منھاء اختبر أسالیب شتی ۔ غربیة و شرقیة ١‏ و فی کثیر من 
الاحیان رسم صورا نقلیة فی مختلف الأسالیب. و کمٹل غیرہ من 
طلاب الفن الملتزمین سیاسیا راح ینتج ۔لفترة وجیزة ۔صورا مصغرة 
فی الأسلوب الشرقی,: و أقام معرضا لھا فی عام ۱۹۲۲م. و فی الوقت 
نغسه فانه کان قلقا من مشکلة إیجاد أسلوب وطنی بالملعنی الواقعی 
للکكلمةء و لنفس السبب انضم إلی دائرة الرسامین الاکادیمیینِ التی 
أدارھا ماجو.-۔-ار وبوس. إِلاًأن رسم الحاکاۃ لم یوضر لە التسلیةء؛ 
و العمل الذی ساعدہ فی إکتشاف أسلوب متوافق مع متطلبات روحےه 
و فکرہ کان بطیئاء و فی مرحلة من مراحل حیاته الفنیة تلك ۔ حیث 
باتت الحاجة من الرسم بحد ذاتھا موضوع تساؤلات لدیه ۔تعرض لازمة 
روحانیة خانقة بلغت اأشدھا بعد وفاةۃ أحد أبنائه. و فی مسعاہ للبحث 
عن مصدر إیحاء : إنه توجه إلی الغنون الشعبیة البنغالیة التی بدأت 
تقع موقع تقدیر و إعجاب لدی المثقفین. إنه وجد نفسهە مائلا إلی 
البساطة الرادیکالیة التی انعکست فی قطع مدرسة کالی جات کلکتاء 
لکنه سرعان ما انتقل منھا إلی الرسم اللفائفی لقریته. لقد أعادت 
القریة إلی ذاکرته صورا جمیلة لحیاة قبائل سُنتال التی استمرت 


+ص؟ 


الفن و الوطنیة فی الھند 


مصونہة من آثار المدنیة الجامحة. و بمرور فنه بمراحل التطورء توضحت 
لە الأسباب التی عملت وراء فشل الأجیال السابقة من الرسامین فی 
خلق أسلوب محلی للفن, و أھمھا تمٹل فی تواصل استخدام الرسوم 
التجاریة الأاجنبیة. و انطلاقا من ذلك فانه تخلی عن استعمال الالوان 
التجاریة ؛ و بدأ یستخدم الالوان الترابیة و ا لمواد العضويیة. و فی 
ترثیبه للالوان و الشکل وجد رسمه تشابھا خاصا مع الفن البازنطینی 
و إن فن جامینی روی المبسط و التمیز بتحاشی التفاصیل الزایدة ء 


یعید إلی أذھاننا السافات التی قتطعھا موندریان )۱٥۷۸۱۱۸:180(‏ فی 
أسفارہ الفکریتة التی انتھت بە إلی بضع ألوان و خطوط ضروریة. 


فالواقع ان الاعمال التی انتجھا روی لدی نھایة مسیرت الثیرة علی 
درب الاکتشاف: مٹلت رؤیة ناضرة من البنضال و تقالیدھا العریقةء 
ؤرسومة من خَلك الْفٹرہ کائٹ غلیط التتشف و العساشر+: و الیسالۃة 
الشدیدة یھا أتت مقرونة بتنظیم غنی للالوان الباھرۃ. 


۰۱ 


أھمیة:السیرۃ الطیبة لعالم البشریة 


تالیف : الدکتور نثار أحمد الفاروقی : الاستاذ بقسم اللغة 


العربیة بجامعة دلھی . 
عرض : شمیمے الحسن اأمان الله ؛ الاستاڈذ ہجامعة 


نھرو؛نیودلھی. 


ھذا الکتاب الذی ہین أیدینا ھو فی الأصل محاضرۃ ألقاھا الاستاذ 
الفاروقی بمؤسسة علمیة فی بومبای ؛ و نظراً ما تنطوی علیھا ھذہ 
الحاصرة من فائدۃ جلیلة قد ترجمت إلی الانجلیزیة و الھندیة و نشرت 
من قبل إدارۃ البحوث الإسلامیة فی بنارس حتی یعم النفع بھا. 

ِن ھذا الکتاب الذی یقع فی ۲۸ صفحة بالقطع التوسط یضم بین 
دفتیيه موضوعات هامة تحت ۷ عنوانا تناول حیاۃ النبی صلی الله 
عليه وسلم من زوایا مختلفة و خاص مما ظل مثار جدل لدۃة 
طویلةۃ عند الستشرقبن و المثقفین ثقافة غربية . فقد کان الاستاذ 
الفاروقی موفقا فی عرض النواحی البارزة الھامة بطریقے جیدة 
و باسلوب علمی رصین دقیق . و قد استقی ا لمواد ملحاضرته من مصادر 
قدیمة و کتب السبرۃ الوثوق بھا و کذلك من الآیات القرآنیة و الحدیث 
النبوی الشریف . 

إن الھدف کما نری هو الرد علی الآراء الخاطئة الضللة و الوقوف 
فی وجهھ الھجمات و العواصف و الأعاصیر التی تھب الینا بین آونة 
و آخری من فعل بعض المتضللین إما بإرادتھم أو بتحریض غیرھم من 
اأعداء الدین. 


استعراض الکتب 


إن من الملوضوعات الحیة التی تناولھا الحاضر ھی تحریم الربا ء 
و القمار ٠و‏ الملسکرات ۰ و الزنا ٠و‏ موضوع مواساة الفقراء و البائسین, 
و الأاطفال اللعوقین ٠‏ و التوازن بین الروح و ا مادة ٠و‏ محاربة الإسلام 
للانتحار و الرھبانیة ٠‏ و موضوع الطھارة فی الإسلام و أھمیتھا. و في 
الخاتمة أورد اللؤلف خصائص الرسالة الحمدیة و لخص إنجازات الرسول 
فی مجال الفکر و العمل و دل علی التغییر و الإصلاح الڈی تحقق بدعوة 
الإسلام و نوہ بالمنزلة العلیا التی أکرم الله تعالی بھا نبیە. 

لقد جاء ھ۔ذا الکتاب فی وقت مناسب ج دا یقتضيه العص 9۹ر 
و باسلوب بل بلفة یفھمھا الغرب و خاصة فی حین یتخبط فيه فی 
دیاجیر الضلالة و الظلام روحیا و فکریا ء و لا نستعبد أن یتجه إلی 
الإسلام لکون تعالیمه سهلة سمحاء و میسورة تنسجم مع العقل 
والنطق.۔ولکن هھناك عراقیل تقف فی سبیلھم و تمنعھم من 
الإعتناق بھڈا الدیٔن الحنیف فی سرعة سریعة و کثرۃ هائلة . و إذا 
أمعنا النظر فی ھذہ العوائق لوجدنا أنھا ترجع إلی الملسلمین أنفسھم ٠‏ 
متھا عدم توفر ردود کافےة و بلفة عصريےة و بأسلوب و لھجة مقنعة 
علی الاباطیل و الأضالیل التی تنشر متکررۃ فی صورة مختلفۃة یەعکس 
الحقاشق عکساأً تاماً. و کذلك أنه مھما کانت فضائل الإسسلام سامیة 
و رفیعة ؛ لا یمکن آن تجتذب إلیھا الأنظار إلا إذا کان لھا دعایة ء و قد 
اأخذت الدعایة فی العصر الحدیث مکانا یجعلھا فی الدرجة الاولی من 
الافمیة و من الأسباب أیضاً نظرة الغربیین إلی السلمین فی العصر 
الحاضر فإن صلة السلمین بآداب الإسلام الجوھریة لم تعد إِلاً مجرد 
صلة إسمیة و انغماسھم فی التنازعات فی الامور الفرعیة غیر 
الاصیلةء فنحن نری أن کٹیراً من الناس یتفکرون فی الخلق دون ذات 
الخالق و الاخذ فی سلوکھم بآداب الإسلام التی من شاأنھا أن تجعل من 
السلم رجلاً قوی الایمان و مھذب الآخلاق و کریمالنفس. 

ان عنصرین ھامین من عناصر الشر التی تتالب علی الإسلام 
و یھاجمانه فی عرینه ھمارجال السیاسة الإستعماریون و رجال الدین 
التعصبون فإنھم٠لا‏ ینفکون یھاجموننا بالاباطیل و المفتریات و إذا 


۲۰۳ 


ثقاف سے الھنسسد 


شئنا أن نحصی اکاذیبھم لکانت هناك حاجة إلی صفحات کٹیرۃ. 

إن الستشرقین أو المثقفین ثقافة غربیة لا یفھمون السیرة 
النبویة الشریفة بطریقة صحیحة لأنھم إما بعتمدون علی الکتب 
غیر الإسلامیية أو البنیے علی مصادر و مراجع غیر صحیحة ء لذلك 
لایفوتنا أن نذکر أن.الکتاب المذکور سوف یعتبر إضافة قیعة في 
توفیر أساس متین للوقوف علی التعلیمات الإسلامیة و فھم السیرة 
النبویة القدسة من نواع هامة بسلوب یخاطب العقول الغربیة. خذ 
مٹلا موضوع المساواۃ التی نادی بھا الإسلام بقواء ٭ إِن أکرمکم عند الله 
أتقاکم " و قول الرسول الله صلی الله عليه وسلم "لا فضل لعربی علی 
عجمی إِلاً بالتقوی٭ فقسد وصع بھڈا حدا للتفاخر بالألقاب أو الجنس 
أو اللون و جعل من الؤمنین إخوة حقا و نفغ فیهھم روحا جدیدة ء کذلك 
مسالة وضع المرأۃ و موقف الإسلام منها فقد استوعبپا الؤلف 
استیعاباً کاملاً بعناوین مستقلة مثٹلاالرأة فی أوروبا المرأۃ فی 
فارس : الرأۃ فی الجتمع الصری و الھندی : المرأأۃ فی الصین و روسیا 
و الیابان و فی الجتمع العربی ۰ و المرأۃ فی البوذیة ؛ المرأةۃ فی 
الیھودیة و النصرانیة .و أخیراً ذکر الرأۃ فی الإسلام و عنایته بھاء 
فقال إِن الشریعة التی جاء بھا الصطفی صلی الله عليه وسلم لم تصرف 
النظر عن ا لمرأۃ قط فی بحٹھا عن الشئون الإجتماعیة و طبقت القانون 
علی الرجال و النساء تطبیقا مساویا عادلا۔ و كذكك خذ مثلا تعدد ‏ 
الزوجات. فقد ظل ھذا الوصوع إلی الآن مٹار جدل عند جماعة من 
الناس, فقد دافع الؤلف دفاعاً مجیداً عن ھذا البدأ فی ھذا الکتاب و ما 
لا شك فيه ان التوحید فی الزوجة في الإسلام هو الٹل الاعلی ہل هو 
الحال الڈی یستحیل تفنیدہ. فلتسمع قولء تعالی'فإن خفتم أن لا تعدلوا 
فواحدةٴ فقد تناول الملؤلف هاتین القضیتین بأسلوب یتمشی فی 
روح تعاما مع أحداث الاإحتیاجات و الافکار الغربیية بالدراسة 
و التحلیل علمیا و أدبیا. 


